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تقدیم 


ر شارف 

لقد أصضاب الد كتور جمال مدان الخقيقة حين حلص إلى إن الأمة الإسلامية 

يعكس موقعها طبيعة عقيدتها وتقافتها وحضارتها » فهسى متوسطة الموقع بين قارات 

العام » متوسطة المناخ والطبيعة »> وهى وسط بين الأمم . وسطية تحعلها شاهدة على 
العالمين . بحكم مرها لكل حصال الخير كما وصفها القرآن الكريم . 


ووسطية هذه الأمة ليست هى الوسط بين النقيضين - كمافى المفهوم 
الإغريقى- وإنما هى احتراء النقيضين » احتواء يزيل التساقض بينهما » أو هى همع 
النقيضين أو المتوهم أنهما كذلك » فهى نقطة جحمع البحرين » وملتقى العذب الفرات 
با ملح الأحاج دون أن يبغى أحدهما على الآحر » فهى وسطية تنفى الثنائيات ولاتسمح 
بظهورها » فلا تعرف الشنائيات المتناقضة من الأفكار والقيم » فلا تناقض بين الدنيا 
والاحرة » ولابين الماضى والحاضر » ولا بين العقل والنقل ولابين الظاهر والباطن › لأن 
امنظومة المعرفية الإسلامية - فى جوهرها - هى احتواء لكل ذلك دون طغيان 
لأحدهما على الآحر » وقد استطاع د. عبد الحميد إبراهيم أن جلى معانى تلىك 
الوسطية حين ضرب مثالا ها- - فى كتابه "الوسطية العربية ے" ‏ اللاك الذي راه التي 
صلى الله عليه وسلم فى معراحه » نصفه من ثلج ونصفه الآحر من نار » لا التار ندنت 
الغلج » ولا الثلج يطفئ النار » تلك هى الوسطية التى لاتتضمن الأطروحة ونقيضها ولا 
الثالث ضما لأنها ا کر رجا اناع : 


وحيث إن هذه طبيعية _إلأمبة الإسلامية الوسط فى عقيدتها ودينها ومناحها 
وموقعها وبيئتها ¿ ونموذحها المعرفى » وسائر محدداتها ومكوناتها فإنه لايستطيع التعبير 
عنها أو إدراكها إلا من استطاع فك شفرتها وفهم رموزها » حيث من وقف على أحد 
طرفيها لن يعكس جوهرها المعرفى ولن يعيد بناء نسقها الحضارى » وذلك لأنه يتعاطى 
مع ظاهرة es a‏ إليها أو التعامل مع 
E‏ وتحريكها » ودفعها› رتفعيلها . 


والمتأمل فى فكر مدرسة "إسلامية العرفة“ يلظ با لا يقبل الشاك إن هذه 
الدرسة عكست - وإلى حد كبير- فكرة الوسطية بكل معانيها وتجلياتها » ولم تنحاز 
إلى فصيل إسلامى دون آخر» ولم تصنف نفسها على أنها فصيل إسلامى فى مراحهة 
۷ 


فسائل آری » بل إنها لاترى فى ذلك التصنیف ما بین إسلامی » وقرمی أى منطق أو 

حجية » وذلاف انطللاقا من إعانها بأن النسق المعرفى الإسلامي نسق مفتوح » لايستطيع 

أحد أن يقرل فى أى موضرع من موضرعاته الكلمة الأحيرة » أو أن يحتكر الحقيقة 
والتعبير عنهاء وإن الحقيقة - طبقا هذا اللسق - لا بمكن الإمساك بها وإغا غاية احهد 

أن يسل الإنسان إل بعض من نورها وأن يلتمس ومضة من إشعاعها » وأن هذا الجزء 

من الحقيقة كاف لتحقيق تمام معرفة الإنسان وقيامه برسالته فی زمانه ومکانه › اما 

امتلدك الحقيقة › أو ادعاء امتلاكها » فهو نوع من اجهل ال ركب الذى جعل صاحبه 

يرى الأشياء على غير حقيقتها » ويعتقد فى نغس الرقت أنه يراها على حقيقتها . 


ومن ثم تظل الحفيقة بعيدة المنال ويظل لكل البشر احق » وعليهم الواحب أن 
يسعوا لمعرفتها » وكل منيم سيتوصل إلى معرفة شىء غير متطابق مع الآحر »› سيعرف 
بعضا من جوانبها » لأنه کلما درنا حول الحقيقة كلما رأيناها فى صورة ختلفة - كما 
شرل اشن - ذلك کل آردات کل قرل ب واه اغل' معيرا عن انفتاح النسق 
بأنه ليس هر الأعلم وإنما هر واحد من الذين يعلمرن . ) 


انطلاقاً من هذا النسق تأسست مدرسة (إسلامية ا معرفة) وانطلقت جهودها» 
فكانت مدرسة فكرية ذات فايع مغرف أضيل» وليست يارا سياسا ١‏ أو جرية 
طائفية » أو مذهبا فقهيا » أو نحلة عقدية » وإنما هى مدرسة تتعدد فيها الإسهامات › 
رالجهود » ولاتدعى احتكار الحقيقة أو احتواء الإسلام › وإنما ترى أنها حزء مسن كيان 
الأمة المتعدد المكرنات ومن هنا كانت مدرسة تتجلى فيها معانى الوسطية وقيمها 
بصورة واضحة » وتتسع لتشتمل على فعاليات الأمة الفكرية على احتلافها وتعددها 
حتى أنها تشمل داحلها المسلم والمسيحى من أبناء الحضارة الإسلامية الذين ينتمون إلى 
نسقها المعرفى ويتحركون فى إطارها الحضارى . ) 2 


وقد كانت انحاضرات والندوات التى عقدها (المعهد العالى للفكر الإسلامی) فى 
القاهرة مؤشرا ودليلا على هذا المنحى وقرينة على صدق تلك المقولة السابقة.» حيسث 
تعددت فيها الإسهامات من تلف الاتحاهات والخلفيات الفكرية والمذهبية والسياسية 
والعلمية وشارك فيها كل من أراد المشاركة › حيث كانت ملتقيات فكرية دائمة 
مفتوحة للجميع » وقد أنتجحت هذه الحاضرات أكثر من مائة كراس تقع فى عدة آلاف” 
من الصفحات تمت طباعتها بصورة عدودة للغاية » ومن ثم كان من العسير نشرها 


۸ 


جماھیریا علی صورتھا هذه › وفی نفس الوقت م یکن مقنعاً ت رکا فی صررتپا هذه 
محدودة الاتتشار والفائدة » لذلك كان هذا الكناب الذى نبعت فكرته من ضرورة 
اة ن نشر الأفكار وبين الإمکانات المادية االحدو دة > فبدلا من نشر جهميسع شلد 
احاضرات والندوات تم التفكير فى استخلاص أفكارها بعد تقسيمها إلى مرضرعات 
مدد ومع كل المراد العلمية التى تنتمى إل مرضوع واحد بخض النظر عن الفواصل 
الزمنية بينها ء ثم استخحلاص أفكارها فى صورة منهجية منظمة تحعل منها شا مستقلاً 
رعملا فكريا واحدا » وعلى الرغم من ذلك يبغى التأكيد على أن قيمة هذه الحاضرات 
والندوات كامنة فيها ينبغى الرحوع إليها لمن أراد ذلك أو رغب فيه . 


و قل فام بهذا العمل فريق من الباحثين الأكفاء استطا ع ولاشك أن جسن قراءة 
هذه الندوات واحاضرات وأن يعتص ممل أفكارها ويعرضها فى صورة منظمة قابلة 
للفهم ودافعة للتفكير › فتم تحويل هذه المادة إلى. أطروحات أو قضايا إشكالية تشغل 
العقل السلم فى زماننا هذا » وفى نفس الرقت تم عرض الموضوعات وكأنها أبحاث 
مستقلة مادتها الأساسية نابعة من هذه الندوات والمحاضرات . 


وتبقى كلمة شكر فى حق كل من شارك فى هذه الحاضرات والندوات » فقد 
كانت ملتقيات شپرية تعيد إل الأذهان الحلقات الفكرية فى تراثنا » أو المنتديات 
الأدبية والثقافية فى مصر قبل الثورة » حيث التفاعل الفكرى وحيث الحوار هر أداة 
التواصل » وحيث تتقارع الحجج والأفكار وتلتقى العقرل والأفهام » فبذلك تبنى الأمم 
رعلى ذلك تؤسس اجتمعات القوية حين تكون وسيلتها والوار أداتها وامتلاك الحقيقة 
حق لا يستطيع أحد ادعاءه » فالكل من نورها يتمس » وللكل شرعية الوحرد 
والتحاور » والوصول إلى اتفساق مطللق مستحيل لأن من سنة الله فى خحلقه التعدد 
والتنوع ولن کون الاس أمة واحدة » ولذلك خلقيم . 


مقلدمه : 


إعداد : د. صلاح إسماعيل 


أدرك المشتغلون بالعلرم الإنسانية والاجتماعية والشرعية التدهور الحضارى الذى 


تعانى منه الأمة الإسلامية فى عصرنا » إذ جحتاز الأمة الإسلامية الآن مرحلة من العجز 
وفقدان الترازن وغياب الموية بالإضافة إلى الأزمات الاقتصادية والاجحتماعية » ولاحظ 
هؤلاء أن الأصل فى هذا التدهرر الحضارى هو أنه أزمة فكرية فى المقام الأول وتشدرج 
تحتها سائر الأزمات الاقتصادية والاجتماعية والسياسية . وقدم هزلاء حاولات فكرية 
متنوعة للحروج من هذه الأزمة » ولعل أبرز هذه الحاولات وأكثرها توفيقا واقارابا من 
حاضر الأمة وتراثها وعقيدتها تلاك الحاولة التى عرفت باسم «إسلامية المعرفة» . 
وکثت أصحاب هذه احاولة الكتب والمقالات ألعديدة لتوضیح وجحهة انظرهم 
المشتغلون بالفك كر والفقافة استقبالاً حسنا » كما عقد هولاء بجموعة كبيرة من 
الحاضرات وحلقات الببحث لناقشة أفكارهم » وسن بين الندرات واحساضرات ت 
عقدت. لمناقشة قضية (إسلامية المعرفة) نذکر ما لی : 


ا 


¬ 


إسلامية المعرفة » ججموعة سحاضرات ألقاها eT‏ 
اللقاء الد كتور جمال عطية » سنة ۱۹۸۸. 
نحو فلسفة إسلامية للعلوم » تقديم د. جمال عطية » وأدار اللقاء د. محمد كمال 
جعفر » سنة ۱۹۸۷ . a.‏ 
الجذور التاريخية للأزمة الفكرية » تقديم د. طه جابر العلوانى » وأدار اللقاء د. 
جمال عطية » وشارك فى المناقشة الأستاذ عادل حسين » ود. أحمد المهدى » ود. 
عبد الهمادی النجار » ود. زکریا مطر » د. حمد عمارة » سنة ۱۹۸٩‏ . 
مقرر إمسلامية المعرفة » شارك فى الندوة د. حامد طاهر » د. الطيب زين 
العابدين» د. طه حابر العلوانى » د. محمد عمارة > د. أحمد فىۇاد ا ا 
مهجة مشهور » أ. حى الدين عطية » د. أبو اليزيد العجمى » د. عبد الحليم 
عویس » د. جمال عطية » د. محمد كمال إمام » سنة ١۹۸٩‏ 
ماذا يكن أن يقدم علم النفس للمسلمين ؟ حاضرة ألقاها د. عبد الحليم محمود » 
ET‏ همال عطية » د. صلاح عبد المتعال » د. ز کی إماعیل 1 

محمد إبراهیم اب بحیوشی » سنة ۱۹۸٩‏ . 

۱۱ 


٦‏ سیمئار حول كناب الدكترر إسماعيل الفاروفى ورصياغة العلوم الاجحتساعية 

صياغة إسلامية» » شارك فيه : د. أحمد المهدى د. أحمد صدقى الدجانى » د. 
هات ای و و ا کال ا 
أ. هبه رؤوف › د. صلاح عبد المتعال » د. فاطمة إماعیل » د. فزاد سعيد » |أ. 
عمر الفاروق › سنة ۱۹۹۲ . 


۷- سيمنار حول مقال للأستاذ الد كشور ضياء الدين سردار بضران «أسلمة 
العلوم... أم تغريب الإسلام؟» شارك فيه د. أحمد الميدى »› د. عبد الوهاب 
اللسيرى › د. على جمعة › د. صلاح إ ماعل » د. نصر عارف ٠»‏ |. عمر عبد 
العریز › سنة ١۹۹٤‏ . 


۸- کیف نتعامل مع الراقع » تقدیم د. مال عطية » أدار اللقاء أ. طارق البشرى › 
وشارك فيه الشيخ مد الغزالى و د. محمد عمارة »> د. رد مدی زقزوق › 
د. محمد سراج » د. توفیق الشاوی » د. حسن الشافعى » د. عبد الحليم حمود؛ ‏ 
د. عبد الحميذ البعلى » د. صلاح عبد الععال » د: حامد الموصلى › أ. شعيد 
حسن » . فهمی هويدى » أ. هشام حعفر »> د. على جمعة » د. عبد الوهاب 
اللسيرى » أ. محمد فريد عبد الخالق › د. أمد المهدى » ود. نادية السنهورى › 
د. مدوح فهمی»› د. امد عبد الله » أ. إبراهیم البیومی غانم » سنة ٠۱۹۹۲‏ . 


-٠‏ أدب الاحتلاف فى الإسلام » عاضرة ألقاها فضيلة الشيخ جاد الحتى على جحاد 
احق » وأدار اللقاء د. محمد عمارة » وشسارك بالمناقشة د. رفست عثمان » 


الشيخ محمد الغرالى » د. محمد عبد المنعم أبو الفضل . 
ر لمنعم أبو الفضل 


٠‏ - التماذج المعرفية والأسعلة الكلية : أفكار وتصورات أولية . بمحث مقدم صن 
الأستاذ الد كتور عبد الوهاب المسيرى »› وعقدت حوله ثلاث ندوات » الجزء 
الأرل » أدارها الدكترر على جمعة › وشارك فيهاد. محمد عمسارة » د. سيد 
دسرقی » د. أحمد المهدى » د. أحمد صدقى الدجانى » د. مصطفى عبد العال › 
د. محدی عرفه »› أ. منار الشورججی › أ. عمر الفاروق » د. ممدوح فيمسى › أ 
إبراهیم. بیومی › أ. حازم سام » د. صلاح إسماعيل » د. سيف عبد الفتاح › د. 
على جمعة » د. عبد الحليم إبراهيم » أ. فؤاد السعيد » أ. هبة رؤوف » أ. علاء 
عبد العزيز السيد » د. أسامة لقاش » أ. هشام حعفر » سنة ۱۹۹۳ › والجزء 
الثانى شارك فيه د. سيف الدين عبد الفتاح » د. على عة 3 ممدوح فهمی 


3 


د. نصر عارف » فى سنة ١۹۹۳‏ والحزء الثالث شارك فيه أً. طارق البشرى › 
aS E‏ 


کد ا أن اة بدابة TT‏ وکلم «فكر» الأزمة كلمة 
معروفة فى لغتنا العربية وهى من القحط ويقال أزم الزمان إذا اشتد بالقحط على 
الناس» ويقال للطريق الضيق بين جبلين مأزم » ويقال لميدان المع ركة مأزم . كما أنها 
كلمة تدل على العسر وعلى الضيق وعلى الشدة » وهذه المعانى والمفاهيم مطلوبة فى 
الأمر الذى نسعى إلى ترضيحه . وحين تحال الأزمة إلى الفكر » فإن ذلك يتطلب منا 
تحعديد مفهوم الفكر . وهو من المفاهيم التى يكثر yT‏ 
دون ضبط ولا محديد وهذا يتطلب ما أيضا توضيح حقيقة مصطلح الفكر وتحديد 
ماهيته . ولقد تناول القرآن الكريم مصطلح الفكر فى حوالى ٠‏ موضع وبصيغة الفعل 
لا بصيغة الاسم . وبصيغة الفعل فى اللخة العربية مدلول حاص . فالفعل ما دل على 
حدث وذات ويرتبط بزمن فى الوقت نفسه وقد يفهم من عدم استعمال القرآن الكريم 
لكلمة الفكر كمصدر أو اسم واستعمله فعلا ماضيا ومضارعا مخاطبا وغائبا ونر ذلك 
انه اراد أن ينبة إل أن الفكر عملية جادة وعملية ذهنية وعقلية هادفة فا حدودها وها 
aS gg‏ 
تفکیر فی واقع ولیس تفکیرا فی لاشیء . أما السة النبوية فتستعمل فتستعمل المصطلح أيضا 
كاستعمال القرآن العظيم له وورد المصطلح فى البخارى وفى مسلم وفى مسند أحمد 
رفی ابن ماحه وفی مواضع عدة من أحاديث رسول الله ب » وغلب على استعمالات 
رسول الله للكلمة أيضا استعماهما بصيغة الفعل وم تستعمل بصيغة الاسم إلا قليلا . 
ا و و 
مواضع شتی وتکلموا عن حقیقته وأبعاده وشروط صحته وفساده ومتى يكون الفكر 
صحيحا ومتی يكون قاسلا وذلك فى مباحث فريدة متعددة كما بینرا كذلك ما يۇدى 
الفكر إليه » وكيف يوصل إلى اليقين وكيف يوصل. إلى ألظن وغير ذلك من الأمرر . 
والفكر جهد بشرى عقلى وذهنى يقوم به الإنسان » ويعكن أن يتأثر الفكر كثيرا منهج 
e a I TT‏ 
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الفکر بأنه فکر إسلامی › او فکر یهردی » أو فکر مسیحی › وینسب إلى ما حكن أن 
ينسب إليه من خلال النظر فى مقدماته وفى العقل الذى مارسه . أما باللسبة للحكم 
الشرعى للتفكير فإن التفكير يخضغ للأحكام التكليفية الخمسة » فهناك تفكير واحب » 


ويمكن أن نعرف الفكر الإسلامى بالقول إنه فكر مسلمين يهتدون بهداية الوحى 
فى الوجود ويعملون عقوم فى الرحى وقراعده » والوحود وعناصره لتكوين تصورات 
وعلاقات مستمدة منها تعين الإنسان على تحقيق غاية الاستخلاف وأسباب الوجود» 
رالقيام بأمانة الحتى وإعمار الأرض وإقامة احق والعدل فيها وفقًا لقواعد الرحى وتحقيقا 
لمقاصده والاستفادة من سائر وسائل التسحرر لتحقيق أهداف الابتلاء . 


وهناك ضوابط تحعل الفكر صحيحاً وضرابط تحعل الفكر فاسدا راض 
الوا الف ا الک س حى ان ن يتسم بالنية والعزم الصادق والتوحه إلى 
تحقيتق التطور المطلوب . فالفكر بدون قصد لا يعدو أن يكرن محرد تيل أ 
ولکى يكون الفكر صحيحا لابد من أن يكون له غاية ومقصد ووسائل وضوابط تظهر 
من خلال قصد المفكر وتوحهه وتحديده لغايته أما الضابط الفانى فهو تصضحيح الفكر 
بالاحتهاد العقلى » وتردده بين المقدمات طلبساً للتتائج بعد حصر المقدمات والفروع 
المكنة وتقسيمها بعناية وقيام العقل بكل ما ينبغى له أن يقوم به لتحقيق ذلك . 
والضابط الثالث هو بريد العقل عن الغفلة والانشغال بغير ماهو موضوع التفكير . 
وهذه ضرابط للفكر نفسه . أما شروط صحة المقدمات التى يجرى التفكيز فيها فأهمها 
أن تکون مقدمات مناسبة للتتائج وذات علاقة بها وأن يوحد نوع من الترابط أو 
التلازم فيما بينهما . فإذا کان مطلربا للوصول إل حکم شرعی فلاہد من أن یکون 
e‏ وإذا أردت الوصول إلى فكر فى قضية طبية. 
فلابد من أن تكون المقدمات تجريبية ومقبولة فى هذا الفن وكذلك ا 

فن أو تخصص آحر . 


aE Sm aE 

العام الإسلامى » لوجدنا أن كل بقعة من هذه البقاع تقريبا تعانى على الصعيد 
السياسى والاجتماعى من انقسام داحلى أو اعتماد على الغريب أو الأحنبى اعتمادا 
زائدا فی کل شیء » فی غذائها وفى كسائها وفى حاجاتها المختلفة . وعلى الصعيد 
الاتتصادى لا يختلف اثئان على أن العام الإسلامى كله يعانى من شدة التحلف » ولم 
ا ا . ويعانى من ضعف الإنشاج. 
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ويعتمد فى كل شىء أو فى أهم الأشياء على غيره عن طريق الاستيراد . وقل أن يوجد 
فى العا لم الإسلامى بلد يتمتع ما يسمى بالأمن الغذائى » بل إن هناك بعض البلاد 
الإسلامية يموت الناس فيها من الجوع معدل ٠٠٠١‏ شخص فى اليوم أو يزيد مشل 
بنجلادش فی آسيا » ومالى وتشاد فى إفريقيا . وهناك بلدان أحری تعانى من أزمات 
ماثلة » ولكن بشكل أحف » فهناك تخلف فى الصناعة وتخلف فى الزراعة وتخلف فى 
استغلال الثروات » ويطول بنا الحديث لو أحذنا فى تتبع سلسلة التخلف . 


وعلى الصعيد الثقافى ترتفع نسبة الأمية وهناك نوع من التواكل وشيوع التصور 
اطحبری لدی الناس والتسليم والاستسلام التام جج خختلفة › والثقافة الإسلامية غائية 
ولا يكاد يكون ضما وحود يذكر ؛ إذ تتغذى جامعاتنا على الثقافة الغربية » وما يسمى 
بالجامعات الإسلامية تتغذى على ثقافة موروثة لم يسهم العقل المسلم المعاصر فى شىء 
منها » ورعا يکون أحدث ما نقرأه ونعاطحه من قضايا هو ما تر كه آباؤنا من القرنين 
السابع والثامن المجرى . أما حامعتنا الأحرى مع احتلافها فإنها تتبع ثقافة مستوردة 
مترجمة فى ابحالات العلمية والتطبيقية والإنسانية والاحتماعية . 

وحن لا نتحدث عن الحذور التاريخية لأزمتنا لكى نلتمس لأنفسنا الأعذار أو 
لكى نخفف اللوم على أنفسنا » ولكن من أحل أن نحاول فهم الأزمة وفهم حقيقنها 
وحذورها وذلك بغية الوصول إلى تفسير مقنع لمظاهرها » لعل هذا يساعدنا على 
الوصول إلى العلاج أو الرصول إلى الفهم الصحيح الذى يساعد على وضع التصورات 
السليمة للحروج من هذه الأزمة . وهنا لابد لنا من النظر فى القرآن العظبم والسنة 
النبوية المطهرة وهى مصادر معرفتنا ولقافتنا . وقد اشتمل القرآن العظيم على منهج 
يعتبر الناظم الموضوعى ركة الإنسان والكون والياة تاريخا وواقعا ومستقبلا » وقدم 
تطورا منهجيا كامل الأبعاد هذه الح ركة . وما كان له أن يؤدى هذا الدور لولا اه 
كتاب الله المعجز الذى لا يأتيه الباطل من بين يديه ولا من خلفه . فقد اتصف القرآن 
بالتحرر من قيود الزمان والمكان والخصوصية والنسبية ليبقى معجزة خالدة دائمة وعأمة 
وشاملة » يستجيب خاحة الإنسان فى كل زمان ومكان بعد موت النبى وانقطاع 
الرحى. 


ولقد نشب حلاف ورسول الله ظا لایزال مسجی فی بيت أم المؤمنين عائشة 
قل دفه > و كان هذا اشلاف على بقضية الأمامة بح رسول ال ومن لف زرل 
الله فيها : وكان هذا ازل شد يراه المسلين بعداوفقاة رول اله » وجاغت خلاقة 
أبى بكر رضى الله عنه لتحل المشكلة مؤقتا . ولكن الظروف المختلفة لم تساعد على 
قيام مؤسسة أو على الوصول بالخلاف إلى نقطة الحسم الأحيرة » فبداً يظهر الحديث 
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عن حلافة الرسرل والإمامة من بعده وهل هی منصب دینی تول الله سبحانه وتعالی 
العهد به إلى من يشاء كالنبوة والرسالة » أم أنه منصب دنيوى يقوم الساس فيه باحتيار 
أو انتخاب أئمتهم ؟ وقد ذهب البعض إلى أنه منصب دينى وأن هناك نصا فيه . وذهب 
البعض الآحر إلى أنه متروك للأمة » وهذا الأمر لا يعنينا إلا بقدز ما يوضح أن هناك 
احتلافا بدا يظهر فى الأفق حول اختيار الأئمة . وحين نعود إلى كتاب الله عز وبحصل 
نحد أن الله سبحانه وتعالى قد قال : فإرأطيعوا | لله وأطيعوا الرسول وأولى الأمر 
منكمهرالنساء : ]٠۹‏ » فهناك دعامات أساسية هى القرآن الكريم والسنة النبوية وأولى 
الأمر ومهمتهم هى أن يستوعبوا توجيهات الكتاب والسنة ويحاولوا تجسيدها وتحريلها 
إلى واقع فى حياة الناس . ولا ينبغى أن يفهم هنذا الأمر فهما منحرفا كما فهم عبر 
تاريخنا كله على أن الحاكم هو الفرد المطلق الذى يسوس الناس كما يشاء وكما يريد 
وما على الناس إلا السمع والطاعة . فالآية الكريمة تعبر عن مؤسسة تتولى تحريل 
نصوص الكتاب والسنة إلى واقع يياه الناس ويعيشونه . وهذه المؤسسة لابد من أن 
تكون مناسبة لكل زمان ومكان ويكون هما من الوسائل ما يمكن الناس من تمارسة 
دينهم والقيام على أمور دنياهم بالشكل الصحيح . وقد بدأ النزاع على الإمامة يضعف 
ويغيب. وتحول الأمر إلى صراع حول تض ينص على شخص معين جب أن يكون هر 
الإمام وكلام حول اختيار الأمة له . وضاعت قضية المؤسسة » مع أن الرسول 5ي 
وأبى بكر وعمر قد وضعوا بتصرفاتهم نواتها وحاول عمر أن يجسد دور المؤسسة ويرفع 
من قواعدها حتى يأتى من بعده من يكمل ها البناء . ولكن هذا الأمر احتل . ولعل 
هناك حديثا لرسول الله 5 يبه فيه عن هذا الانحلال يقول : «لتنفض رئ الاستاه 
عروة عروة » أوما الحكمة وآخرها الصلاة» » وبدأ الصراع حول قضية النص والعقل »› 
وم يكن للمسلمين عهد بهذا الصراع فى حياة الرسول 6# ولا فى زمن الخليفتين أبى 
بکر وعمر » ولا حتی فى صدر خحلافة عثمان » ولكن بدأ الحديث عنه فى أواخر أيام 
عثمان ثم بدأ يستفحل بعد ذلك ليصل إلى الصراع حول قضايا كثيرة تتعلق بإرادة 
البارى وفعل الإنسان والجبر والاحتيار والعلل والغايات والأسباب ونو ذلك سن أمور 
حطيرة كان ها أعظم الأثر وأفدح الخطر فى تاريخنا . 

فبعد أن برز هذا التناقض بين النص والعقل وأصبح النص فى حانب والعقل فى 
حانب آخر احتلت عملية الفهم . وبعد أن كان التعامل مع النص يعتمد على حهد 
العقل والفكر فى فهم النص وفى عاولة تنزيله على الواقع وتطبيقه » واللجرء إلى 
التحليل والفهم والتفسير وسائر أنواع التدبر لحل أى تعارض ثم يطبق اللص عقتضى 
العقل . ويقرد النص العقل ويهديه على ساس أن العلاقة بينهما علاقة تكامل وتعاضد 
ودعم من كل منهما للآخر بعد. كل هذا » إذا بالأمز يصبح عملية تناقض جر إلى نوع 
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من التداحل بين قضية الغيب والشهادة . فبعد أن كان المسلم على بينة من ربه »> ولديه 
مصدرا معرفة یعاج بهما سائر مور الخحیاة ویصدر عنهما فی کل شىء هما الرحى 
رالعقل (أر الرحود) ويستخدم كل منهسا فى جباله وميدانه استخداماً سليماً» إذا 
الا جال تستخدم العقل فيما لا ينبغى أن يستخحدم فيه » وتستخدم النص فيما لا ينبغضى 
أن يستخدم فيه . ثم اتد الخلاف حتى وصل الأمر إلى الحديث عن ذات البارى 
سبحانه وتعالى وصفاته وأفعال الإنسان ومن أيسن يستمدها » وهل يستطيع العقل أن 
يدرك فى الأفعال حسنا وقبحا ذاتيين » أم أن الحسن والقبح أمران موضوعيان بالنسبة 
لفعل الإنسان . فكل هذه الأمور أصبحت جحد من يتحدث عنها ويخرض فيها . وبعد 
انهيار الخلافة الراشدة انتقل الناس إلى نوع من الخصام الواضح . فبعد أن كان الخلفاء 
الراشدون كلهم أئمة ججتهدين » يعرفرن القيادة السياسية وفى الوقت نفسه يعرفرن 
كيف ينزل النص على الواقع » ويعرفون حدود وسلطات ول الأمر » ويد ركون مقاصد 
الشارع وغايات الشريعة وأبعادها إذا بالأمر يتغير بعد ذلك نتيجة هذه الأمور ونتيجة 
لعدم تمكن المسلمين طيلة فة الخلافة الراشدة من تحويل هذا الأمر إلى مؤسسة تستطيعم 
أن تمع أطراف هذه الأمرر» فحدنت عملية انفصام بين الحكام وبين العلمساء وبين 
الفكرين وتولى السلطة حكام ليس لمم من الاجتهاد الشرعى نصيب واعستزل المفكرون 
وقادة الرأى بعضهم بعضا » وقد ساهم بعضهم أو اشارك فى ثورات خاولة تصحيح 
السار وأصابه ما أصابه وآثر بعضهم العزلة وبطبيعة الال ونتيجة لذلىك الخصام 
والانفصال أصبحت السياسة عير منضبطة بضرابط الشرٍع من ناحية وأصبح الفكر 
يفتقر إلى الممارسة العملية والتجربة والخبرة التى عله فكرا عمليا يتعامل مع الحياة من 
خلال التفاعل معها وليس من خلال المعاحم اللغرية وتفسيراتها . ثم استفحل الأمر بعد 
ذلك واشتدت الفرقة بين المسلمين وأصبح الافتزاق أصرا حتما» ولم تدحل الأمة فى 
جحدل حول العقيدة إلا وتفرقت كلمتها . وقد حعل هذا الخلاف المسلمين فرقا يسستبيح 
بعضهم قتال بعض » ويستبيح بعضهم تكفير بعض . وقد شعر بعض السلمين بخطورة 
هذه الفرقة على أسس الإسلام وقالرا بضرورة غلق الأبواب الى تؤدى إلى كل هذه ٠‏ 
الاحتلافات » فنادى بعضهم بإيقاف الاحتهاد وغلق ابه وفتح باب التقليد ٤و‏ قت 
الأمة إلى بمارسة التقليد واستمرت هذه الدعوة تتعالى كلما زاد الاحتلاف وزادت الفرقة 
إلى أن نودى بوجوب التقليد ومنع الاجتهاد وقد ذكر أحد أصحاب الراحم وهو 
يرجم لأحد علماء القرن الثامن قوله : «وقد حبس فلان فى حياته بتهمة الاحتهاد» . 


ولیس بغریب أن تأر هذه الأمور تأثيرات بالغة فى الأمة بأسرها » فاحتلفت 
المنظرمة الفكرية » فالمسلم الذى كان على يد رسول الله ج يقول مغلا : إن | لله 
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بتعثنا لنخرج من يشاء من عبادة العباد إلى عبادة الله » ومن حور الأديان إلى عدل 
الإسلام » ومن ضيق الدنيا إلى سعة الدنيا والآحرة» نقرل أصبح هذا اونان امال 
القادر المتألق العقل إنسانا مترددا وخائفا وقلقا ومنکسرا على ذاتنه » وأصبح العلماء ٠‏ 
بقضون أوقاتهم فى الحدل رالنقاش حول هل يجوز لله أن يكلف بامحال » وهل جوز 
تكليف المعدوم » وهل مجرز تكليف ما لا يطاق . وهل يستطيع العقمل أن يدرك 
الأحكام قبل الشرع » إلى آحر ذلك من أمور جدلية عقيمة مشت بها صفحات ازا 
هذه بعض الحذور التى أحدثت تغييرات كبيرة فى عقلية الإنسان المسللم » ولقد قال 
الاحظ فى متصف القرن الثالث إن هذه الأمة تحمل طبيعة قطيع ونفسية عبيد وعقلية 
عوام » وهو حينما يعالح قضية العبيد يقول إن العبيد من شأنهم أن من بعض أخلاقهم 
أنهم إذا تقاتلوا لا بمكن أن يتوقفرا حتى يى أحدهم الآحر إلا إذا تدحل بينهم سيد 
رأمرهم بالتوقف ومنع كل منهما عن الآحر . وهذه بعض صفات العبيد التى يذكرها ِ 
فى تلك الفترة المبكرة من تاريخ الأمة » وعقلية العوام وطبيعة القطيع ونفسية العبيد هى 
نفس الصفات التى تتصف بها إلى يومنا هذا . ومن فضل الله ونعمه على هذه الأمة أن 
بقت منها طالفة كما یقول رسول الل 5 : «لايزال طائفة من الأمة طاهرين على 
الحتی حتی یأتی مر | لله وهم على ذلك» » ولعل تلك الومضات ھی الت ساعدت علی 
إبقاء الأمة على قيد الحياة . ) 


والسؤال الآن هو : هل طمذه الأزمة من خرج » وهل نستطيع أن تخلص منها 
فی يومنا هذا ؟ وهل هناك مشرو ع عملى يمكن أن يذ كر فى هذا الصدد ؟ 
ما لأ شك فيه أن هذه الأمة وإن كانت كالأفراد تعتريها عوامل الصحة والمرض 
اه ا م د وغه وشل 4 8 ان ا فان 
كل عصر من ينفى عن دينها تحريف المغالين وانتحال المبتلين وأن يعينها على رؤية 
الطريق . وكمشروع مفرح نرعم أن أزمة الأمة الإسلامية » وإن تعددت مظاهرها فى 
حوانب السياسة والاعتقاد والأغحلاق وغيرها » هى أزمة فكرية وأنه لابد من معالحتها » 
وتبدأ المعاة بإعادة تفسير وإعادة قراءة مصادر معرفتنا وإعادة قراءة ترائنا وتاريخنا 
وإعادة تفسيره بكل ما لدينا من قوة وقدرة تحليلية » وإذا م نقم بذلاك قام به غيرنا . 
٠‏ إننا دائما نرفض الحديث عن تاريخنا » وقد كان عمر بن عبد العزيز (رضى الله عسه) 
حينما يأتى ذكر الفتنة يقول : «تلك دماء طهر الله منها أيدينا فلا نلوث بها .ألستتنا». 
ونحن أهل السنة نريد أن نبقى على هذا . ولكن هناك وقفات فى تاريخنا لاإبد من أن 
نفهمها وندرسها لأننا إذا م ندر كها سيدر كها غيرنا » وسيتحدث عنها ما يشاء ثم 
نقف موقف المدافع عنها . فمسألة تقديس التراث وتعظيمه دون ليله وفهمه يحب أن . 
نعيد النظر فيها . ويجب أن ندرك أن الأمة لايمكن أن تنهض فى حالة الغياب الثقافى 
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والمقصرد بالمنطومة الثقافية أو اللسسق الثقافى ججمرعة المعسارف والخبرات 
والتجارب والعادات . وهذه الجموعة الكاملة ھی التی عل للإنسان سلو کیات خحددة 
وأساليب محددة فى التعامل فى سائر أمور الخياة » وبالتالى تعبر الأمة فى سائر تعاملاتها 


معام نظرية المعرفة الإسلامية : 


يخسن بنا أن نشير إلى الفارق بين استجابة الإنسان الغربى للتحدى الإسلامى 
واستجابة الإنسان المسلم للتحدى الغربى . رالحق أن استجابة الإنسسان السلم لم تكن 
على المستوى المطلوب إذ اختلط عليه الأمر بأنه معصوم » وكان للمزج بين ألشريعة 
وبين الفكر أو بين الفقه والشرع أثر حطير على عقلية الإنسان المسلم فأصبح فقهه 
وفكره كشرعه وأصبح هذا عائقا يحول بينه وبين المراحعة المستمرة . ويقول أبو الحسسن 
الكرحى وهو إمام من أئمة الفقه المعروفين وشيخ الحنفيون فى بغداد فى عصره عاش فى 
القرن الرابع وترفى فيه :« إذا رأيت الآية تخالف ما عليه أصحابنا فاعلم أنها مؤولة أو 
مدسوحة وككذلك الحديث ». وهذا نموذج وقول حطير ينبه إلى مدى الخلط بين الفقه 
والشرع وبالتال بين الفكر وحقائق الدين . فلدى قطاع كبير من الأمة أصبسح فقه 
المسلمين وفك كرهم بعثل بشكل أو باحر الشرع أو بعشل الدين نفسه . وهذا سوف يحورل 
بالتالى دون المراحعة والنقد »› > لأنه إذا كان واحد مثل أبو الحسن الكرخى ينع المراجعبة 
ويعتير أن الآية لو حالفت ما عليه أصحابنا فاعلم أنها مؤولة أو منسوخة فلن يكرن 
هناك محال لمراحعة الفكر لمعرفة أين الصواب وأين الخطأً فيه . وهناك مقرلة ثانية حاءت 
فى فقهنا أيضا وهى : «قرلى صراب يتمل النطاً وقرل غيرى خطأ يحتمل الصواب» . 
وهذا قول جميل يساعد على المراجحعة . فالأصل فى قول أنى بذلت حهدى واجحتهدت 
فإذن هو صواب ولکن لا يستحیل عليه الخطاً فیمکن مراحعته » لکن قول غیری خحطاً 
فيه احتمال صراب » فهذا صحیح ومعقول . ولكن فى الإطار النفسى الذى وضع فيه 
الناس أصبح : «قولى صواب لا يحتمل خحطأً ولا مراجعة وقرل غيرى خطأ لا تمل 
صوابا ولا مراحعة» » وبالتال E LEON‏ 
نرى فى كتب.فقهائنا المتأحرين من يقرل : «ونصوص الأئمة كنصوص الشارع ينسخ 
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امتأحر منها المتقدم . فإذا رأيت للإمام 4 مثأخحرا فاعلم أنه ناسخ للقرل المتقدم» , 
رمعروف أن الشافعن رمه الله له مذهبان مذهبه الحديد ومتية القدي .الها 
عبارات طريفة فى هذا الأمر حينما يتحدثون عن قضية نسخ أقرال الإمام بجضها لبجض 
كيف أن الفقه الحديد نسخ الفقه القديم عدا سبع عشرة مسالة من مسائل القديم 
احتفظ بها الإمام . وأصبح العقل المسلم الفقهى يدور فى أقوال الأئمة ولا رج عنها › 
فلها تكرن الدراسة وفيها يكون التحليل وها يدرس التاريخ لعرفة المتقدم من المحأحر 
والناسخ من المنسسوخ وعايها بجرى كل العمليات العقلية » أما النصرص فاعتبرت 
مفروغا منها لأن الأئمة قد مروا عليها ودرسوها ولم يرك السالف للخحالف شيا . 
رأصبح یکفی أن نصرف جهدنا وطاقتنا ووقتنا کله فی ماذا فی أقرال هزلاء » وانصبت 
الدراسة كلها على كتب ومؤلفات المتأخرين »وحتى التقدمين حرم الاس من كتبهم » 
فعندما وصلل الناس إلى القرن الثامن المجرى تقريبا كانت كل الدراسات العلمية تجحرى 
فى كتب التأحرين وليس فى كتب التقدمين » فإن سألت عن الشافعية أو الحنفية أو 
امالكية أو الحنابلة لا تحد مدرسة من مدارس هؤلاء تقراً ما كتب فى القرن الثالت وإنغا 
ثقراً ما كتب فى القرن السادس . وكل ما نريده هنا هو أن نصل إلى أن مناك فكرة 
دحلت العقل المسلم وهى أن الراث معصوم وأنه لاداعسى لراحعته وأن الثقة بالأئمة 
كافية لأن نتوقف عن أية مزاحعة . وحين يظن الإنسان المسلم أن فكره معصوم ومخلط 
بين فكره (إتتاج عقلة) وبين فقهه وبين الشريعة » تصبح كلمة الشريعة وكلمة الفقه 
والفكر سائلة على بعضها كما يقرلون,ونجرى تبادما وفى هذه الحالة تصعب المراحعة 
ويتعذر النقد . وقد كان هذا حطره وأثره فى الدولة العشمانية فالدولة العشمانية عندما 
واحهها التحدى الغربى لم تشعر بحاحة .إلى مراحعة فكرها » ولكنها شعرت بحاحة ماسة 
فقط إلى أن تستورد مصانع الأسلحة والعناد وأنها إذا مكدت من الآلة فسوف تستطيع 
أن تواجه التحدى وتتفوق وتسترد مكاتها . إن أول ما صنعه الإنسان الغربى عند 
التحدى الإسلامى هو مراحعة فكره . أما الإنسان المسلم فلم يراحع فكره ونما راحع 
ماله » راع إمكاناته المادية وتوهم أن فكره معصسوم ولا داعى لأن يراحعه » ولذللك 
فإن سليم الانى قد استورد الكثير من المصانع وحاول أن يدحل إلى الدولة الصناعات 
التى كان يعتقد أن الدولة فى حاجة إليها وسوف تحقق التفوق وتحافظ على مكانتها» 
لكنه أحفق . وجاء بعده محمد على فى مصر وأرسل إلى فرنسا حوالى مس ولائين 
بعثة طلابية تدرس مختلف الفنون والصناعات وظن أنه بذلك سوف يكرن اللموذج 
للدولة العتمانية في التحديث والاستجابة للتحدى ومقاومة التحدى الغربى ولكن رأينا 
التجربة تسقط » فها هى تركيا مثلا لاتزال ضمن العالم المتحلف » وكذلك سائر أحزاء ٠‏ 
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العام الإسلامى التى كانت شحكمها الدولة العثمائية »> ومصر لاتزال ضى مرقعها . فقد 
TT‏ الآلة فشلا ذريعاً رغم أنها حت عند أمم 


yy 
الدرانصات تحمع بين الدراسات التقنية والاجتماعية معرفة أسباب فشل التجربة ابتداء من‎ 
ففشسلل هذه التجربة عدادنا ونجاحها عند غيرنا‎ . N 
مشر على اننا حينما ننا أن ن فكرنا معصرم وظننا أن تخلفنا بالآلة وحدها ولم نراحع‎ 
قضية الفكر ولم ندخل آية میات غل اتا اتان اق عدر ی ع ا‎ 
- الحضارى وم نستطع رغم الجهود التى بذلت فى فترات أو فى بلدان - على الأقل‎ 
. بشكل جاد للحصول على الآلة والتمكن من ناحيتها والقيام بعملية النقل الحضارى‎ 
وعلى ذلك فنحن حينما نقرر أننا فى أزمة ثقافية وفكرية ولابد من مراجحعة تقافتنا»‎ 
.. فإننا.لاندطلق من فراغ وإنما من 'دراسة لتارينا القديم والحديث‎ 


والسۇال اهام الآن هر : ما هى معام نظرية المعرفة عندنا ؟. 


والجواب هو : أننا نؤمن بألوهية الله سبحانه وتعالى وربوبيته ونؤمن كذلك أن 
علمه حل شأنه هو العلم المطلق ۽ فهو سبحانه النڌی حاط یکل شیء علمه ولا 
يجيطون بشيء من علمه إلا ما شاء[البقرة : ]۲١‏ وأن اى علم سوى علمه نسبى . 
e‏ 


إن الله سبحانه وتعالى حعل للمعرفة عندنا مصدرين لا ثالث هما : المصدر 
الأول هو الوحود وهو هذا الكتاب المفشرح » أى الكون كله بعافيه من اة . 
a‏ هو الوحى والرحى هو كتاب فيه سنة » والكتاب هو القرآن المنزل على 
هة المفتتح بالفاتحة المجتتم بالناس » المعجز » الححدى به . والسنة هى أقرال 
ا وأفعاله,وتقدیراته . وهنا يمكن من خلال النظر إلى هذين المصدرين أن ضحد 
أنفبسنا أمام نوعين كبيرين من أنواع المعرفة . نوع بمكن أن يندرج تحت مفهرم عالم 
الشهادة . ونوع آخر بمكن أن يندرج تحت مفهوم عام الغيب : وفى كلا الأمرين أو 
ا إلا هذان (الوجود والوحى) . 
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أما الوسائل التى نتوسل بها إلى المعرفة فهى العقل والحس . لاذا العقل واحس ٢‏ 
برل الله سبحانه وتعال : فوا لله أخرجكم من بطون أمهاتكم لاتعلمون شنا وجعل 
لكم السمع والأبصار والأفدة#[التحل : ۷۸] » فالسمع والأبصار والأئئدة تعنى أن ٠‏ 
العقول والحراس هى وسائلنا للوصول إلى المعرفة . فالعقل فى القرآن الكريم لم يذكر 
کاسم » أو شىء جرد أو معرف بالألف راللام ولکنه کان دائما یذکر على شکل فعحل 
مثل, لأفلا يعقلون . وكما قلنا فى جال الفكر أن من حكمة الله سبحانه وتعال أن 
بذكر هذا الشىء بصيغة الفعل كأئه يريد أن ينبهنا إلى أن هذا أمر تقوم عليه أمور ثلاثة 
عقل جرد لا اهتمام كاهتمام الفلاسفة ولكنه قوة يعقل بها فلابد ها من شخص جرهر 
شملها كأنها عرض باصطلاح الفلاسفة والمناطقة تحتاج إلى حوهر يحملها وهو الذات 
وتاج إلى الوعاء الزمنى فيعبر عنها بعقل ويعقل وغير ذلك . وهذا أمر لا ينظر إليه 
على أنه غاية فى حد ذاته بقدر ما ينظر إليه على أنه ح ركسى » حتى أن العلماء عندما 
ذكروا العقل كدليل من أدلة الشرع رانتقلرا إلى حاولة تفسيره احتلفت عباراتهم فى 
هذا كما يقول إمام الحرمين (صاحب البرهان المعروف) » ولم يعسن أحد من أصحابنا 
بتفسيره أو اولة بيان حقيقته إلا الحارث الحاسب الذى له بعض العناية محاولة بحسث 
ذات العقل أو ماهية العقل وحقيقته ولديه فى ذلك كتابان كتاب «العقل وفهم 
القرآن» و كتاب آخر أظنه بعنوان «العقل والقلب» » وقال إن الذى يهمنا حن هى هذه 
القرة التى تسمى بالعقل والتى بها يحكم الإنسان على الأشياء سواء كان لها القلب 
أو حلها الدماغ أو ميت العقل أو الفؤاد أو النفس . والذى يهمنا أن هذه القوة 
العروفة لدى الإنسان هى وسيلة المعرفة وهى المكلف الأرل . ففى قضية التكاليف فإن 
أول واحب هو المعرفة وقد وجحبت المعرفة على العقل : فأول مكلف هر العقل الإنسانى 
الذى كلف .ععرفة الله سبحانه وتعالى وأصبح من الواحب عليه النظر فى معجزة الأنبياء 
والنظر في الكون واس بكل أنواعه يعتير الوسيلة الأحرى من وسائل المعرفة ٠‏ 


رالعقل والحس هما الوسيلتان لوصول إلى المعرفة وبالتالى رفض الإسلام أى 
معرفة لا يموم عليها برهان و ماها ظا ليس الظن بالمعنى المنطقى الذى هر إدراك 
الطرف الراجح ولكن الظن المقابل لمفهرم الوهم عند المناطقة إن تعبعون إلا الظن وإن 
أنعم إلا تخرصون#[الأنعام : [٠٤۸‏ . ونستطيع أن تقول إذن إن الإنسان لا لىك إلا 


والمعلومة لا تقبل إطلاقا بدون برهان وأى علم يقدم للإنسان لابد من أن يقوم عليه 
بخان | 
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نتتقل بعد ذلك إلى جالات المعرفة » قلنا هناك عالمان نستقى متها المعرفة أو 
شستاج إلى أن نعرف عنهما » عالم الغيب وعالم الشهادة . هناك کلام کسیر فی دید 
هذين العا مين والذى يهمنا منه أننا. نريد بالغيب ذلك الذى لإبمكن ن¿ [دراكه بحاسة . ورعا 
N TT DS‏ ء عن أخبار 
الماضى الذى لم نشهده ويستحيل أن نشهده ٠‏ #إوما كنت لديهم إذ يلقون أقلامهم أيهم 
یکفل مریم ...]آل عمران : ٤‏ ] هو غيب » وكلل مثل ذلك عن عام الآحرة وما 
بعد الموت » والقبر والحشر والحنة والنار »> كل هذه من أمور الغيب . ففى أمور الغيسب 
الصدر هر الوحى » ووسيلة الإدراك هى العقل يوصل إليه السمع فيدرك الأمر ويقتنع 
به ما زوده الله سيحانه وتعالى . وأحيانا يجبر على القناعة من حلال البداهسة أو 
الضرورة» وأحيانا يصل إلى القناعة من خلال التأمل والتدبر » ولكن هذا العام الذى 
هو عام الغيب لا ججال للوصول إليه إلا من حلال الرحى » ووسيلتنا للوصول إليسه هى 
الوحى . د 
أما بالنسبة لعالم الشهادة فالكون كله فى هذا الوحود» وسسيلتنا إليه هى 
الحواس. ولكن لابد لنا من أن ننتبه إلى شىء هام هنا » وهر أننا لا نستطيع أن نضع 
حدا فاصلا ونقول العقل يقف هنا ولا جوز له أن يتقدم قدما واحدا ولا نستطيع أن . 
O TE EN‏ له أن يتقدم ؛ فالعلاقة بين العقل والوحى شديدة التعقيد 
أن نضع بينهما حطوطا فاصلة بالسهولة التى قد يتصورها الاس E‏ 
وتعالى SMa e‏ 
کانوا لا یرجون لشورا#[الفرقان : ٠ ٤۰‏ فا لله سبحانه وتعالی يشير باستغراب شدید 
إلى أن هؤلاء أترا على القرية التى أمطرت مطر السوء ورأوها بأعينهم فهى أمر حسوس 
لديهم » ورغم الرؤية م بحصل لديهم العلم فإأفلم يكونوا يرونها نعم كانوا يرونها › 
ولكن لم تعصسل المعرفة ولم محصل العلم » لماذا ؟ الجواب : بل كانوا لا يرجون 
نشورا . إذن الحس قد يحول المعرفة إلى العقل » ولكن العقل لمسبب ما قد لايكرن 
مستعدا لقبول هذه المعرفة » ليس لديه رفض لأنه م يحاكم أصلا ولكن الباب مغلق فا 
دحلت المعلومة . الحواس قامت بواجحبها ونقلت » فالعين رأت القرية التى أمطرت مطر 
السوء وقامت بواحبها ونقلتها إلى العقل ولكن العقل لم يفهم ولم يدرك ولم يقم بدور 
فى هذا احال فلم تحصسل نتيجة ولم تحصل معرفة ولا ثمرة معرفة . والسببب هو أن 
E E‏ 
تلك المعلومة الحسية الموحودة أمامه . 


۳ 
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وإذا كان من المتعذر أن نضع الحدود الدقيقة بين بالات العقل والوحى » فلا 
باس من أن نقتزب من هذه الحدود ما استطعنا إلى ذلك سبيلا. ففف اقات كود 
مصدرها الرحى » وبعضها يكون مصدرها الوحرّد» رهناك قضايا ندلل على صحتها 
بالعقل وهناك قضايا أحرى ندلل على صحتها بالحس . فإذا كان الأمر من عا م الغييب 
الحض كقضية من قضايا الآحرة فلا ينبغى أن نطالب بأى دليل من الوحود أو من الحس 
عليها . ومنطقنا هنا يقول إن الدليل على هذه القضية يجب أن يكون دليل سند ووسيلة 
الاقتزاب هى العقل وحده . فالوحى مصدر والواسيلة هى العقل . وإذا كان الأمر سن 
عام الشهادة فيفرض أن یکون فی مقدورى أن أقيم عليه دليلا حسيا » فلى أن أهتدى 
بالرحى » ولكن الأصل أن يكرن عندى قدرة على أن أحصل على دليل عليه من عام 
الشهادة وأن أتوسل عليه باحشن. SONE E‏ 
کائدة ما کان نوعها . 


وإذا تبينت لديا مصادر ا معرفة وتبينت لنا وسائلها وتيين لنا آنا لا قر .ععرفة إلا 
إذا قام دليل عليها » وتبین لنا كيف يقام الدليل وججالات التدليل » تبين لنا عمق الأزمة 
التى اها فى أيامنا هذه » وفى وقت تخضع كل مدارسنا وجامعتنا وفكرنا ومعارفنا 
إلى التعريف الذى وضعته اليونسكو منذ سنين وظل هو تعريض المعرفة «المعرفة كلل 
معلوم حضع للحس والتجربسة» » فهذا التعريف هو المسيطر الآن على كل مراحل 
التعليم عندنا . ومعنى هذا أننى أدحل كافة المعلومات التى حاءت عن طريق الوحى فى 
حيز الخرافة والأسطورة . وأعلم السبب فى أن الأجحيال التسى تربت على هذه المعرفة 
ترفض فكرة وجحود معرفة إسلامية » وتشعر e‏ ا وما تتلقاه 
من عارم ونقافة وبين عقيدتها الإعانية . ١‏ 


و رل ی ا a e‏ صحته 
من العقل أو التجربة أى من العقل أو الحس» » لأن الوح أو مادل عليه الوحى 
معلومات قام الدليل على صححتها وقام الدليل العقلى عندى على صحتها » ومصدرها 
الوحى » رالوحى عندى قدم الدليل العقلى على صحته من خلال التحدى والإعجاز . 
ولك تا أن الإعجاز هر الدليل الدائم على صحة القرآن الكريم وصحة مصدريته 
ونسبته إلى الله سبحانه وتعالى وأن هذا الدليل ينبغى أن غل الو سا ی 
عقل الإنسان المسلم وهر يعارس ی ر ألران المعرفة » فالإعجاز هو الدليل الحسى 


التجريبى على صحة القرآن ونسبته إلى الله سبحانه وتعالى . 
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هذا ما يتعلق بنظرية المعرفة ومصادرها ووسسائلها » أما غاياتها ومقصدها فإن 
الله سبحانه وتعالى قد خلقنا لغاية لإوما خلقت الجن والإنس إلا ليعبدون) 
[الذاريات: ]٠٦‏ فقد جعل عبادته حل شأنه هى غاية الوحود كله » فالعلم والمعرفة فى 
حدمة العبادة » والعبادة فى مفهومها الشمول العام يدحللى ضمنها القيام مهام ٠‏ 
الاستخلاف ويدحل ضمنها القيام مهام العبادة الفردية والقيام بمهمة الإعمار #إهر 
ألشأكم من الأرض واستعم ركم فيها»[هرد : ]1١‏ . ويقول العرب إن الألف والسين 
والتاء إذا دحلت على فعل أفاد الطلب #إوهو أنشأكم من الأرض واستعم رکم فیهاې 
أى طلب منكم أن تكرلوا معمرين ها » فأنتم موحودون فيها لإنشاء عمران أو لبناء 
الحضارة كما نقول اليوم . فالعبادة ليست قاصرة على ممارسة الشعائر كسا تصررها 
العقل المسلم بعد أزمته الفكرية » وإنما العبادة فى مفهومها العام القيام بالشعائر بالنسبة 
للفرد والقيام مهمة النلافة وإعمار الكون وإقامة الحضارة رالعدل فيه على أساس قيم 
احق التى أرساها الخالق سبحانه وتعالى . ومن هنا تصبح العلوم أو المعارف سعندناد. 
علوماً مذمومة وعلوما مدوحة » والعلوم التى يذمها الشرع هى العلوم الضارة أو العلوم 
التى تخل بمهمة الإنيمان فى هذا الوحود ؛ فأى علم يضر بالإنسان ويضر بالحياة» 
ويضر بالبيفة » ويضر بالوحود » هو علم مذموم » أى علم لا يقدم للإنسان التفع فى 
دنیاه أو أحراه بل .یکتفی بان یشغل وقته ویبدد طاقته ااا ا 2 ا 
ذلك مما يعكن أن يقدم للإنسان نفعا فى دنياء وأخراه . 


رلک ا هى خم غات ال ال امي اة ۶ إن خض اة شون 
بالأصوات الكثيرة الى ترتفع فى الغرب الآن مخصوص فكرة الموضوعية فى العلم 
ويقولون إنه ما دامت الموضوعية غير ممكنة فما الذى يعنع أن نقرل نحن بإسلامية العرفة 
وتقولون أنتم بنصرانيتها أو بأى إطار تختارونه ؟ والحقيقة أن هذا القول ضعيف فى 
الاستدلال لما نريد . فدليلنا على ما نريد ليس هسذا » لأن هذا القرل وإن ساعد على 
إسكات الخصم فإنه يكاد يبنى على الاعتزاف بعدم وجرد حفيقة مرضرعية نسعى 
لإدراكها فى عالم الغيب من خلال الوجى وفى عالم الشهادة من خلال الوحود أو مسن 
مصدر الوحود وهناك نتوسل بالعقل وهنا نتوسل باحس . إذن هناك حقائق موضوعية 
يسعى الإنسان لإدراكها فالقرل بأنه ما دمتم تعتزفون بأن العام لابد من يتأثر بأى إطار 
فلسفى يستند إليه فأنا أريد أن أتأثر بإطار الإسلام قول ضعيف نوفا قلا إن نة 
العلوم هى التى تبرر لنا القرل بإسلامية المعرفة » وإن العلوم تعبر عن ميول ذائية وحن 
نريد أن نعبر عن ميولنا الإسلامية » فإن هذا أمر حاطئ وليس هو مانريد وليس هر 


۲ ٥ 


السوغ الذى نود أن نقدمه لإسلامية المعرفة . فموضوع الدعوة إلى إسلامية المعرفة 
يعنى افتراض أن الموضوعية مكنة وأن بعض الأطر سراء كانت فلسفية أم أيديولوحية أم 
أية مؤثرات أحرى بالقياس العقلى خير من البعض الآخر وأن الإطار الإسلامى هو خير 
تلك الأطر وأصلحها . 


ونحن لا نريد أن نرعم بأن الأطر المعرفية الأحرى سواء كانت فلسفية » أم 
دينية» أم مذهبية » تحول دون إدراك جميع الحقائق وأن الإطار الإسلامى هر وحده الذى 
يسمح بذلك » وإنما نستطيع أن نقول إن الأطر الأحرى تحول دون إدراك بعسض 
الحفائق» رأن الإطار الإسلامى يسمح بإدراك سأثر الحقائق » كيف ؟ 


لقد وصف | لله سبحانه وتعالى الآحرين بقرله لإيعلمون ظاهرا من الياة الدنيا 
وهم عن الآخرة هم غسافلون » فكونهم تقيدوابمصدر واحد مسن مصادر المعرفة 
فأحذوا بالرحود وتقيدوا بوسيلة واحدة هى الحس جعلهم يعلمسون ظاهرا مسن ايسا 
الدنيا ويجهلون شيا آحر › فهم إذن يعلمرن شيا نما يتعلق بالحياة الدنيا ويحبسون 
أنفسهم فى إطار لا يعترف بوجود الآخسرة ويحبسون معارفهم فى مصدر واحد هو 
الوحود ويقتصرون على وسيلة واحدة هى الحس وإن تنوعت . ثم إن هذا الإطار حتى 
فی جال الحس وحده يعتبر قاصرا لأنه حتى فى جال امحسوس لا جعلهم قادرين على 
إدراك بعض المحسوسات وهنا يأتى قول الله عز وجل: فإولقد أتوا على القرية الى 
امطرت مطر السرء فلم یکونوا یرونھا بل کانوا لا یرجون لشورا › کانوا یرونها 
لأن كل منهم ذو غعيئين » وكانوا يعلمرن شيا عنها وهو الظاهر . فالسياح يزورون 
هذه القرية أو غيرها ويعجبون بها » لكن إنكارهم للآخحرة وكونهم يعلمون ظاهرا سن 
الحياة الدنيا وهم عن الآحرة هم غافلون ججعلهم يعلمون هذا القدر فقط › أما الأمرر 
الأحرى فإن إطارهم العقيدى لا يسمح فم بأن يعملونه . ولذا يقول سبحانه وتعالى : 
نإولقد ت ركنا منها آية لقم يعقلون# هى نفس القرية » هى مصدر علم ومعرفة غابت 
عن هؤلاء فى الوقت الذى تركت فيه لتكون آية ودليلا وبرهانا لقوم يعقلون . 

وعلى هذا الحو فإن أى تحليلات نقرأها أو نسمعها هؤلاء الذين لا يؤمنرن 
بالآحرة لا يعكن أن تتسم بالشمولية لأن نصف المعرفة ملغى عندهم ومطروح جانبا 
والمؤثرات التى عليهم فى هذا ابال لا تسمح هم بالنطرة الشاملة أو النطرة الكلية نى 
الرقت نفسه لا أزعم لا يسمح لى بأن لا أدع شيا على الإطلاق لكن أقرل إن إطارى 
يسمح لى بأن أدراك النظرة الشمولية إل لم تكن كاملة فعلى الأقل أكثر من سراها. 


1“ 


وفى ضوء هذه الحقيقة نستطيع أن نناقش شبهة كثررأ ما تذكر لتأييد الإطار الإلحادى 
للعلوم. يقولون إن الطبيعة قد حققت إنجازات كبيرة ونقرل لا شاف عندنا فی ذلاف 
ویقولون ولو م تکن قائمة.علی حق فی تقریرها للواقع وفی تفسیرها له لما ننجت 
عنها هذه الإنجازات ومرة ثانية نقول نعم لا شك فى ذلاك عندناء فيقولرن إذن 
يلزمکم أيها المسلمون الاعزاف بصحة الإطار الإلجادى الذى وضعت فيه هذه 
العلوم أو يلزم على أقل تقدير الاعتزاف بأنه هو الإطار المناسب للبحث العلمى لشفل 
هذه العلوم وإن كانت له مشكلات فى الات أخرى » ونقرل إن هذا الكلام كن 
أن يصلح حجة على من يزعم أن الملحد لايمكن أن يدرك أى أنراع من أنوا ع العلم وقد 
قلا بغير ذلك ن ن قل أن الد أو غيم السام ستحيل أن درك أي توع مر 
أنواع العلم » شعن قلنا يستطيع أن يدرك رعا نصف العلم «إيعلمون ظاهرا من الحياة 
الدنيا وهم عن الآخرة هم غافلون فلر أننا قلنا لا بعكن لغير المسلم أن يدرك أى علم 
صح أن يستدل علينا بهذا وکن وکن مرل رت قار انی اه دیاز 
عن الأخحرة هم غافلون لا بعكن الاحتجاج علينا فى هذا . فالكافر والمؤمن كل منهما 
يعلم بوحود الليل والنهار والشمس رالقمر والأشجار والأنهار والبحار ويعلمان كشيرا 
مسن الأسباب الطبيعية ويأخذون بها . فهناك علم مشستزرك بين الإطارين » الإطار 
الإلحادى والإطار الإعمانى . فالدعوة إلى إسلامية المعرفة والعلوم إذن هى دعرة إلى تأكيد 
الموضوعية لا إلى رفضها رلا إلى التخلى عنها » لأنها دعرة إلى أن يكرن الإطار 
O O‏ 
ذاتية ولا معتقدات ظنية ؛ إنها دعرة إلى أن ن يفكر العام ويشاهد ورب ویستنتج وهر 
ممن با لله سبحانه وتعالى وبأن مدا رسول الله وبأن القرآن كلام ! لله » لأن الإبمان 
بهذه الخحقائق تسانده البراهين والأدلة »رهناك أدلة عقلية على صحتها » فهى ليست 


جرد دعاو ى اعتقادية بل ھی امان ا يإفاعلم 
أنه لا إله إلا | له . 


ad ASAS,‏ لعناده فليس لللإنسان 
الملسلم أن يعلق إعانه بها ويجمده لكى يثبت موضوعيته أو حياده العلمى . فاللحدون م 
يصبروا إلى أن يلحد كل الناس حتى يقوموا بتجاربهم وعلومهم . وحن لا داعى لن 
sg‏ ريسود الإطار الإبمانى ولكن علينا أن نارس من خلال 
إطارنا هذا معارفنا وعلومنا وججاربنا سواء كانت فى جال الشهادة أو فى احال الغيبى 
ونطرحها من حلال نظريتنا للمعرفة ومن خلال إطارنا هذا . إن المشتغلين بفلسفة 
العلوم الغربية وتنظيرها ومنهجها أو.الحامعين بين الأمرين سيهتمون بحديشنا هذا . 
فحديثتا هذا ليش موجها للمسلمين وحدهم . فهناك العام النصرانى المؤمن بالمسيحية 
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الذى نقرله فى جال الإطار الإبمائى للعلوم والإطار الإلحادى والمقارنة بينهما » اذا ؟ 


والجواب هو : أن كثيرا من المشتغلين بالعلوم والفلسفة العلمية والعلوم الى 
تطورت كثيراً مثل الفيزياء بدأوا يضيقون ذرعا بالإطار الإلحادى الذى وضعت العلرم 
فيه » وبدأوا ينتحون الحديث مرة أحرى عن دلالات حقائقهًا على وجرد الخالق 
سبحانه وتعالى وهذا أمر كان إلى عهد قريب حدا يعتبر خحيانة للعلم فقد كسانت غاولة 
الإنسان من خلال قضية علمية أن يشير إلى أن هذه القضية تشير إلى خالق تعتبر حروحا 
على العلم » بل إن جرد السؤال عن حالة الكون كان يعتبر بدعة فى. نظر هذا النوع من 
العلماء » فضلا عن أن يكون له حراب خحطأا أم صواب . وعندما يتضح لنا الإطار 
العرفى » نحتاج إلى التوصل إلى تصور عام لالإنسان » تصور عام نقرل به إن الإنسان 
فى أصله الفطرى كذا وكذا» ولابد من هذا التصور ولابد من أن نلتمسه فى الإسلام» 
ولقد بدأ الرسول عليه الصلاة والسلام بهذا عندما قال : «كل مولود يولد على الفطرة 
ثم أبراه يهودانه أو ينصرائه أو يمجسانه» . وجب أن نسعى إلى وضع تصور واضح ضى 
هذا الموضوع . فالمحتصون فى علم الإنسان من أبنائنا الذين يهمهم هذا الإطار وتأصله 
وأن يأحذ مكانه فى البحث العلمى »› لابد من أن يسهموا فى تقديم هذا التصور عن 
النفس الإنسانية » وقبل أن نقول بإسلامية علم النفس وكيف تكون إسلامية علم النفس 
رما نحتاج كحجر زاوية أن نقدم تصور الإسلام للنفس لبنى عليه أجائنا فى هذا البجال »› 
فإذا أصبح لدينا تصور للإنسان وتصور للمجتمع وتصور للنفس وللكون والوحود > 
فإن هذه التصورات سوف تفيد هذا الإطار الإعانى فائدة عظيمة . وغعندما يقسول الله 
سبحانه وتعالى فإإن | لله لا يغير ما بقوم حعى يغيروا ما بأنفسهم فإنه يعطينا قانونا 
احتماعيا معروفا شاملا لكل اتمعات وليس للمجتمع الإسلامى وحده. 


هناك نقطة نود الإشارة إليها وهى تكامل المعرفة . فنحن ننظر إلى المعرفة نظرة 
تكامل وكما أن المصدرين الورحى والوجود يكمل كل منهما الآحر فإن الوسيلتين 
(العقل والحس) متكاملان أيضا فى معارف متكاملة لا عكن تجزئتهما . والله سبحانه 
وتعالى يتعرض لفضية غيبية ويقول : #إقسل انظروا ماذا فى السموات والأرض › 
#زوفى أنفسكم أفلا تبصرون › «إوفى السماء رزقكم وما توعدون) . وهذا ربط 
عجيب بين العالين » عا لم الغيب وعام الشهادة » وبين المصدرين الوحى والوجحود. 
وهو ربط لا يسمح بوضع حدود فاصلة فكل منهما يكمل الآحر . ولكن إذا حدث 
نرع من التفسيم فإنه تقسيم تنويع . وإذا كان العقل والحس يتضافران ويتكاملان فلابد 
من أن يكون فى كل قضية من القضايا دليل هر الدليل الأساسى والمناسسب هذا النوع 

A۸ 


ر كلها تبتغى فيها غاية واحد: آل وهی e e‏ 


بهده الحياة , 


ومن أبرز فوائد الرصول إلى إسلامية المعرفة معالحة عملية الفصام الى يعيشها 
العام الملسلم بين مقتضيات التحصص ومقتضيات العقيدة . وإذا نجحنا فى نحقيق 
إسلامية المعرفة فإننا حل هذه المشكلة » ورعا يكون هذا الحل نافعا حتى لغير المسلمين 
من المتمسكين بأديان آحرو ى لأن الإطار سيكون إطار دين 8 إطار الإلحاد . 


وأوضحنا ضزورة أن يأحذ هذا ا ا العلمى › 


نقول بعد كل هذا : يحسن بدا أن نركز على علاقة هذا التصور ببعض العلوم » وكيسف ) 


تجدم العلوم هذا التصور وكيف يخدمها أيضا ؟ ونأحذ مثلا على ذلك علم النفس . 
ماذا يمكن أن يقدم علم النفس للعصور الإسلامى للمعرفة ؟ 


يبدأ طريقنا إلى الاستفادة من علم الفس معرفة سنن الله فى الكون والنفس 
ا و ف غ الو اه و ا رفغا الد رنود ف 
O OT‏ 
ثقافة غربية تعزلنا عن الإسلام . وجب علينا كمسلمين أن نتجاوز هذا العزل" 
عددا کبیرا a‏ 
الأساسية لسنن الله فى الأنفس موتك الأمشال نضربها للساس وما يعقلها إلك 
العا مون . وفى علم النفس الاحتماعى هناك علم امه «ديناميات الحماعة» يدرس 
تفاعل الفرد فى علاقته مع الأفراد الآخحرين أو فى علاقته بجماعة أحرى . وأساس هذا 
العلم هو قوانين تفاعل الفرد مع الجماعة SSE SES‏ 
الجماعة و كيفية تكون الحماعة من بناء متماسك وكيفية ة تهاويها . وعندما ننظر فى 
ی ی ی ا 
قول الرسو ل : : «المؤمن للمؤمن كالبنيان يشد بعضه بعضا» . فهذا الحديث الشريف 
ب تراغ ر ها علا الس ا واا ودا جل ل ل ا م 
ا والخديشث الشريف تضفى 

۲۹ 


H 

1 
1 
٤ 


على علم النفس أشياء قيمة وهامة للغاية . لأنه لا يقرم بنيان بدون علم » والمطلوب آن 
یکون نياننا القافى والمعرفى على أساس من العلم . وبالتالى يجب أن نفهم فهما حيدا 
دلالات الآيات القرآنية والأخاذيث النبويسة الشريفة التى تهزنا وجَغلنا نشعر أن فى 
الإسلام معجزات رأسرارا لا يعرفها إلا العالمون . 


حذ مثلا آخحر من الحديث الشريف هو قول الرسول 85# : «مشل المؤمنين فى 
تعاطفهم وترادهم كمثل الجحسد الواحد إذا اشتكى مده عضو تداعى له سائر الجحسد 
بالسهر والحمى» » وهذا مثل عظيم يوضح أهمية الترابط رساي علم اللفس أن 
يفيد الدعوة الإسلامية والفكر اللإسلامی › كيف ؟ 


الجراب هو : أن الداعية الإسلامى إما أن يكرن eh‏ یکرن .واعظا 
eM aT‏ 
والنفس المطمئنة فكل هذه المعانى تستمد من القرآن الكريم » وقد ظهر ان التحليل 
O Tg‏ 
ولعل أفضل احاولات فى هذا ابجال هى الدراسات التى قدمها الأستاذ الدكترر محمد 
عثمان اتی . 


كيف نتعامل مع الواقع ؟ 


إن الفهم الدقيق لإسسلامية المعرفة يستازم إحاطة ببعض الأمور مشل : كيف 
تنعامل مع القرآن والسنة ؟ وكيف نتعامل مع الزاث ؟ وكيف نتعامل مع الفكر 
الغربى» وكيف نتعامل مع الواقع ؟. وفى ا السابقة إشارات وتلميحات هذه 
الأمرر » وسوف نركز الآن على التعامل مع الواقع . والذى نعنيه بالواقع هو واقع الفرد 
وواقع الجماعة سراء كانت فى حالة السكون أم حالة الحركة . و كما احتلف الفلاسفة 
فى كنه الواقع » احتلفوا كذلك فى موقفهم منه » وإن كانت غالبية النظريات الوضعية 
تنطلق من الراقع باعتباره مصدرا للفيم » وقد قالت بعض الا تحاهات إن الإنسان يأحذ 
القيم من ابحتمع ويستمدها منه كما يأخذ الخحذاء من المتجر ! ولكسالا نرى ذلك › 
رإنغا مصدر القيم عندنا هر الوحى وهى حاكمة على الراقع E E‏ 


a 


رعكن معالحة موضوع التعامل مع الواقع من عدة زوايا : 


أولا أنواع الواقع ومستويات ا 


أ e‏ اوا e‏ 4 الفرة رالأسر: ا 


ت جرع ارقع خا ا هلاصا اك غاب اوی راسي راقم 


ج والواقع عندما نتعامل معه له مستوياته بمكن أن نشير إلى ثلاثة منها :' 


اراقع ادير امشرع عند نرول الو حى وهر فی جلته مراعاة لسنن 


٠‏ الله فى الأنفس والجتمعات دون غيرها من مؤثرات البيشة رايزمان واكان 


نظرا لأن التشريع ححالد إلى يوم القيامة وقابل للقطبيدق على الأفراد 
والحماعات مهما احتلفت بيعاتهم وظروف زمسانهم ومكانهم » وحين 
کان ينزل القرآن . ردا على سؤال أو حلا لمشكلة . بلفظ عام فإن 
القاعدة أن العبرة بعموم اللفظ لا #خصرص السبب . أما السنة النبوية 
فمنها ما يعتبر تشريعا عاما ينطبق عليه ما ينطبق على القرآن من الاقتصار 
على مراعاة سنن فى النفس واجتمع دون مراعاة ظروف البيشة والزمان 
والمكان وهو بهذا تشريع حالد شأنه فى ذلك شأن القرآن الكريم . ومسن 
السنة النبوية ما جاء مراعاة لراقعة معينة أو ظرف معين حيث صدر عن 
ارسول 5# قضاء فى خصومة أو ردا على اسستفتاء أو تعبيراً عن 
حصوصية من حصوصيات الرسول وهو بهذا يراعى إلى حانب سنن الله 

فى النفس راضعمع طروف الحالة ومن هدا كان تطاقه التشريعى دزم 


وإن م یکن معدوما . 


وهناك E‏ الواقع هو ما رعاه الأئمة.الجتهدون فى 
استنباط الأحكام حين كانوا ينزلون حكم الكتاب والسنة على ظروف 
بيثاتهم وزمانهم ومكانيم وهذا أحد أسباب الاختلاض فى الأحكام على 


ما هو بين فى كتب أصول الفقه . فالواقع الذى يراعيه ايجتهد هنا يدخحل 


فيه أعراف الناس وعاداتهم ونظم حياتهم المستفرة عليها معساملاتهم وسن : 


۳١ 
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هنا کان العرفف واستسحاب الال مكدر ا ص معسادر الاحتهاد »و بطبيعة 
أو السئة. 


ا 


-٣‏ وهناك مسترى ثالث من مراعاة الراقع حين يستفتى المغتى فى واقعة معينة 
وحين كم القاضى فى نزاع معين » ففى كاتا الحالتين يدحل فى 
الاعتبار ظروف أحرى من الوافع تتعلق بالمستفتى والمتقاضين وظروف 
الراقعة ما هر أحص وأدق من جرد مراعاة العرف العام والأحوال العامة 
للمجتمع والعصر والمكان . 

ثانيا : التعرف على الواقع : 
كيف إمكن التعرف على الواقع بمستوياته المختلفة التى أشرنا إليها . 
-١‏ إن التعرف على سين الله قى التفس والتمع يطلب منا تصنيف رث ما ورد فى 


الكتاب والسنة فى هذا المجال بالإضافة إل البحث عن سنن أخرى بأساليب 
الببحث المختلفة . ۰ 


-١‏ هناك من أمور الواقع ما يرحع إلى عوامسل الوراثة ويحتاج لذلك إلى البحسث فى 
قوانين الورائة والعوامل التى توثر فيها والنتائج التى تترتب عليها . 

-٣‏ هناك أيضا أثر البيفة الناتج عن الوسائل التعليمية والإعلامية والمؤثرات الأحرى 
الاحتماعية التى تشكا واقع الفرد واجحتمع وتحتاج كذلاك إلى البحث والدراسة 
والتحليل . 

؛- وهناك مصالم الناس - وهى المقصد الأعلى للتشريع - التى تتغير وتتطور وفقا 
لتغير الحياة امدنية والاجتماعية والاقتصادية والسياسية والتى تحتاج إلى متابعة 
رمعرفة ونيقة سعيا إلى تفهمها لبناء الأحكام الاجتهادية عليها . 

. رهناك الحالات الفرذية التى ها حصوصيتها والتى نحتاج إلى دراسة وتحليل‎ -٠ 
وواضح من هذه الأمور أن منهجا واحداً لا يكفى لتحقيق غرض التعرف عليها‎ 

وبالتالی جب تضافر المناهج المختلفة بدءا بالمناهج التجريبية وانتهاء بدراسة الحالة كما 

هو معروف فى العلوم الاحتماعية . 


۲ 


الغا : تقييم الواقع . 

عند تقييم الواقع تحب أن نرحع إلى حكم الشريعة لا إلى حكم النظريسات 
الوضعية أو الموئ:أى أننا ننزل المشال وهر هنا حكم الشرخ على الراقع » وهناك 
تفصيلات »› ففى بض الحالات يكون الواقع مطابقا للمثال أ ى حكم الشريعة سسراء 
فى ذلك أحكام الرحوب والحرمة أو الندب والكراهة . وفى البعض الآحر يكون مالفا 
للمثال أى كم الشريعة سواء فى ذلك الوحوب والحرمة أو السدب والكرامة . وفى 
بعض ثالث يكون فى منطقة المباح . وفى جميع هذه الحالات تتبع آليات أصرل الفقه 
فى إنزال الحكم الشرعى على الواقع . 
رابعا : تغيير الواقع : 

التغيير غير التغير فتغير الراقع قد يستدعى تغيير حكمه الشرعى كما أسلفا 
الإشارة » ولكن التغيير ما يكون عن قصد إعادة الراقع إلى التطابق مع الال . وصور 
التغيير كثيرة »فمن ناحية الوجحود يكون بال لحدوث أو الفناء » ومن ناحية المكان يكون 
باح ركة »ومن ناحية الكم يكون بالنمو والزيادة أو بالنقصان » ومن ناحية الكيف 
إن التغيير لا يكون إلا فيما هر مالف للمثال حيث يكون المغال حكما قطعيا › أا 


إذا كان الثال حكما ظنيا فلا جال فيه لتغيير الواقع إنما يكون انحال بالحوار المستدد 
إلى الأدلة . 


ب- وفى حالة خالفة الحكم القطعى يرد تغيير الواقع باليد واللسان والقلب » وهنا يرد 
التساؤل عما إذا كانت كل وسيلة من هذه الوسائل تختص بها فشة فيكون باليد 
لولى الأمر وباللسان للعلماء وبالقلب لعامة الئاس » أم أن هذه الوسائل الثلاثة متى 
توافرت شروطها ينبغى على الحميع اللجوء إليها لتغيور الواقع . كما يرد التساؤل 
عما إذا كان تخصيص ول الأمر فة من الناس كالحتسب قليما والشرطة حديشا 

يرفع عن عموم الناس واحب التغيير أم يطل هذا الواحب قائما فى حق الحميع . 


ج- وهناك مشكلة تتعلق ما إذا كان ودعلل افر أم أن التنفيذ بمكن أن 
يكون على وحه الشدرج مع مراعاة للواقع » وعلى وجه التحديد ما إذا كان 
مطلوبا استكمال الوسائل المودية لتحقيق المقاصد قبل الشروع فى التغيير . 


۳۲ 


د- ومن باب مراعاة الراقع ومقاصد الشريعة أن يكون التغيير حزئيا أو نسبيا مع 
التكيف الوقتى مع الراقع » بقصد التأثير فيه على المدى المتوسط والطریل عا یهیی 
ظروف تغيوره كليا » إلى غير ذلاك من صور التعامل ع الواقح : 

خامساً : مأسسة القيم : 


وما يتصل بتغيير الراقع فى ااه الثال أن يلجأ إلى إنشاء مؤسسات تقرم على 
رعاية القيم » فنضمن بذلك إلى حانب حذب الانتباه إلى أهمية كل قيمة › تنظيم الجهد 
الجماعى -خدماتها وترتيب وسائل استمرار هذه الخدمة » وقد شهد التاريخ عددا من 
هذه المؤسسات كبيت الال للتكافل والحسبة للأمر بالمعروف والنهى عن المنكر والجيش 
للجهاد والمدرسة للعلم والمستشفى للصحة والقضاء للعدل » كماقام نظام الأوقاف 
بدور هام فى هذا الجال . 


هذه بعض الأفكار فى كيفية التعامل مع الواقع »ولا يخفى أنه لا يقتصر على" 
اتباع منهج راحد فى الجرانب المختلفة التى تناولناها » بل تتعدد المناهج تبعا لحاحة كل 
موضوع وطبيعته » كما أن ال حمع بين فناهج العلوم الشرعية ومناهج العلوم الاجتماعية 
واضح ولعل هذه الأفكار قد كشفت إلى حد ما عن موقف الإسلام الرسط بين المذاهب 
الراقعية والرضعية من جهة والثالية من حهة أحرى » فالإسلام لا يقر الواقع إذا كان 
خالفا للمثال ويسعى إلى تغييره ومن باب فإنه لا يستمد قيمه من هذا الواقع » وهو من 
جهة أحرى لا يستمد قيمه من آراء الفلاسفة والمفكرين بل يستمدها من الرحى وهر 
حين يسسعى إلى تطبيقها لا يتجاهل الواقع بل يأحذه بعين الاعتبار وفقا للآليات 
والضوابط التى أشرنا إليها . وهذا لا ينفى ضرورة أهمية الاستفادة من مناهج الغرب 
فى دراسة الواقع . 


نحو عللم أسلمة المعرفة : النماذج المعرفية والأسثلة الكلية : 


حظيت قضية أسلمة المعرفة بدراسات متنوعة على درحة كبيرة من العمق 
والمنهجية » ويبدو أن الوقت قد حان للبحث عن القراعد التى تضبط الببحث فى هذا 
لجال المعرفى بحيث تتحول هذه الدراسات المتازة إلى فقه لأسلمة المعرفة أو العلم 
المعرفى الإسلامى . وهناك عاولة لتتبع الملصطلحات الأساسية الى تؤلف هذا المجال . 
العرفى » والز كيز بصفة خاصة على مصطلح «النموذج المعرفى» . والأفكار الحررية 
فى هذه المحاولة هى : 


۳٤ 


أولا : تعريف النماذج واستخدامها كأداة تحليلية » ذلك أن رصد الواقع مسن 
حلال نماذج معرفية يكفل قدرا كبيرا من التفسيرية ثانيا : تحديد الأسملة الكلية » ثالفا : 
ومن الواقع فى إطار القيم الحاكمة ونقدم فيه إجابة اللموذج على الأسعاة الكلية . 
رابعا: نحاول أن ركز فيه على إحابة النموذج المادى والنسوذج الإبمانى على الأسئلة 
الكلية . 


ص 


وتذهب هذه الحاولة إلى أننا إذا شعنا إنجازا لإسلامية المعرفة » فلابد من بلورة 
شوذج معرفى إسلامى (أى الإحابة الإسلامية على الأسئلة الكلية) 'وسنطلق عليه 
اصطلاح «النموذج الأكبر» الأصو لى المرحعى الذى يولد منه نماذج أصغر بمكن أن تنتج 
إحابات على الأسعلة التى تطرح على الإنسان المسلم نتيجة للمراقف المتجددة 
والأوضاع المتغيرة التى يواحهها فى العا لم الحديث . وجب أيضا استقراء إحابة الآحرين 
على نفس الأسئلة »وبالتالى فإن اصطلاح «نموذج معرفى» يعد اصطلاحا أساسيا فى 
مشرو ع إسلامية المعرفة . ومن المعروف أن كل فعل إنسانى مهما كان تافها يعبر عن 
رؤية تأتى .مثابة محاولة للإحابة على بعض الأسلة الكلية أو كلها التى تواحه الإنسان فى 
ات 

وبدلا من التعريف الإحرائى المصطلح «النموذج امعرفى» سرف نسلك طريقاً 
أحر هو حاولة التعريف من خلال ججموعة من المصطلحات المتقاربة » مصطلحات 
يتداحل حقلها الدلالى » وقد تختلف فى معناها إلا أنها تتفق فى رقعة مشتركة وهذا 
الحانب المشترك هو حور تركيزنا . وهناك مصطلحات فى اللخة العربية .واللغة الأوروبية 

تغطى هذه الرقعة المشتر كة فنجد فى اللغات لغري Pattern‏ ي Structure‏ و Type‏ و 

Model‏ ۾ System‏ ڪ Ideal type‏ ڪ„  . Paradigm‏ فی اللغة العربية تنجد مصطلحات 

نموذج» ونمط » وبنية » ونسق » ونظرية » وفرض » ومنظور وغيرها . والسمة الأساسية 
فى كل هذه المصطلحات ما يلى : 

. أنها مرة عملية بجريدية. عقلية‎ -١ 

۲- انها كلها نفترض قدرا من الانفصال عن الراقع » ومع هذا تتعلق به بعلاقة ما » إذ 
ترعم أنها نابعة منه (يلاحظ أن كلمة «راقع» هنا لاتعنى الواقع المادى الطبيعى 
وحسب وإشا الراقع الإنسانی والاجتماعی والألاتى . 

۳- أنها غير متوحدة بظاهرة بعينها وإنغا هى تصورية . 

؛- أنها ليست شيا بعينه وإنما بجموعة علاقات ٠.‏ 


o 


سے 


-٥ |‏ أنها تشير إلى كل جرد متماساك يتجاوز الأجزاء المردية امحسوسة المتنائرة . 
e‏ 
- أنها تبين مصدر تماسك العام . 
۸- تفزض هذه الصطلحات أن e‏ راغا يفرض بقدر من الاتساق . 
-٩‏ يقوم الإنسان بتنظيم واقعه وما يحيط به من ظراهر وتفاصيل من خلاها فيفرق بين 
ما هو ثابت وعرضی » وحوهری وهامشی » وأساسی وثانری . 


وبعد ذلك يحسن بنا أن نلقى نظرة على بعض المصطلحات الأخرى مشل 
«ميتافيزيقا» و «أنطولوجيا» و «رؤية العالم» و «أبستمولوجيا» . 


الميتافيزيقا : كلمة تعنى ما وراء الطبيعة وها عدة تصورات فلسفية منها أن 
اليتافيزيقا حارلة لتقديم تفسير للواقع أو الوحود أو العام ككل . والميتافيريقا حاولة 
تقديم تفسير للواقع بوصفة كلا متسقا » ومنها أنها محاولة الوصول إلى فهم الوحود 
كله » ومنها أنها دراسة الوحود من حيث هو » وهى ها مترادفة مع الانطولوجيا أو 
مبحث الوجحود . 


والمصطلح الأساسى الثاتى هو الأنطرلوجيا رهى كلمة تعنى دراسة السمات 
الأساسية للوحود فى ذاته منفصلا عن دراسة الأشياء الموحودة كل على حدة » ودراسة 
الراقع عن طريق مقولات من قبيل الوحود والصيرورة › والواقع والإمكائية » المظهر 
والحقيقة › والوحود راللارحود والنهائى والزائل » والضرورى والعرضى › والتغير 


والمصطلح الأساسسى الشالث مز رۋية العام World View‏ ›» ويعنى جموعة 
العقائد (الأفكار والتصورات رالقيم) التى تؤمن بها بجموعة من الأفراد أو فرد واحد عن 
أشياء مثل العام والمنس البشسرى وخالق الكون . ومن خلال هذه الرؤية يستطيع 
الإنسان أن ينظم العلاقات والأنشطة التى يمارسها » فهى المنظور 2 الذي يطل به 
الإنسان على العام ليفسر 


والمصطلح الأساسى TT‏ وهی مشتقة من کلمتین يونسانيتين 

هما «أبستيم» وتعلى معرفة و «لوحوس» .معنى دراسة أو نظرية . والأبستمولوحيا 

العام الداحلى (الإنسانى) » وهو علم يدرس بصورة نقدية المبادئ والفروض والنتائج 
۳٦‏ 


العلسية بهمدف بيان أصلها وحدودها ومدى سموليتها وقيمتها المرضوعية . 
والأبستمولوحيا فى بعض الآراء هى نظرية المعرفة وفى بعضها الآحر هى نظرية المعرفة 
العلمية . وتتناول الأبستمولوجيا الموضرعات الآتية : 


-١‏ طبيعة المعرفة : ما هى المعرفة ؟ 


۴- مصادر المعرفة : من أين تأتى المعرفة ؟ هلل المعرفة الحسية ضرورية لكل أنواع. 
المعرفة ؟. ما هو الدور الذى يقوم به العقل فى المعرفة ؟ هل توجد معرفة مستقاة مسن 
Se E E‏ ا 
تعد مصدرا للمعرفة ؟ ۰ 

۴- المسلمات الكامنة وراء المعرفة : هل تأتى المعرفة من خلال الحواس أم من خلال 
الحواس وشىء آحر ؟ هل العام موجحود ا ؟ وإذا کان موجودا هل 
هو مادة ٤‏ مأدة وشیء 


۰ ۰ e 
ھ~ إمكانية العرفة : هل المعرفة مكنة ؟ هل توجد مغرفة مسحقلة عر | إدراك الضرد ؟‎ 
وإذا كانت المعرفة مرتبطة بالإدراك فكيف يمكن حسم النزاع بين إدراكين مستقلين.‎ 
ا مصداقية المعرفة : هل المعرفة النى تصانا هى فى واقع الأمر معرفة وليست محرد‎ 
E أوهامنا الخاصة عن الواقع ؟ كيف أعرف‎ 
الذى يدور فى عقلى ؟‎ 


۷- التعبير عن المعرفة : كيف بمكن صياغة اللغة القى عن طريقها يعم التعبير عن 
المعرفة وتوصيلها ؟ هل نمة علاقة بين اللغة التى نستخدمها والعرفة التى فى عقل 
الإنسان والواقع الذى يصفه ؟ 

۸- ما هو الفرق بين المغاهيم الآتسة ية + العقيدة امان :ارائ الفن > ايان > 
اللفكير ء الفكرة » ا معرفة ء الحقيقة » الواقع ء الخطا » الإمكانية » اليقين ؟ 

۹ ما هو الفرق بين هذه الشدائيات : العرفة العقلية فى مقسابل المعرفة غير العقلية » 
التسويغ فى مقابل الوصف » المعرفة القبلية (أى السابقة على التجربة) فى مقابل 


FY 


E E RT 


المحرفة البعدية (أى المعرفة المستمدة من التجربة) » الحقائق التحليلية فى مقابل 
الحقائة N O‏ 
الوهمى » الكلى فى.مقابل الجرئى » اليقين فى مقابل الشاك ؟ . 


ومن القضايا المعرفية الهامة قضية التناقض الأساسى فى الحضارة الخربية الحديثة 
بين النزعة العقلية والنزعة التجريبية فترى أن التجربة هى المصدر الأساسى للمعرفة وسن 
ثم فإن الحقائق الأولية الصادفة صدقا يقينيا من قرانسين المنطق وحقائق الرياضيات قد 
شكلت صعربة لأصحاب المذهب التجريبى ولا يزال فلاسفة هذا الابجاه ييحثشون فى 
هذه المسألة ويسلكون فى حلها مذاهب وطرائق شتى . ومن القضايا المعرفية الأحرى 
قضية الحقيقة أو الصدق : ما هو الصدق » وما هر معيار الحقيقة ؟ كان الفكر الغربى 
حتى عصر النهضة يؤمن بنظرية التطابق أو المطابقة وتقول بأن العبارة أو الحملة تون 
صادقه وحقيقية عندما تطابق أو تاظر الراقع » ثم واحهت هذه المظرية اعتراضات 
كثيرة وبحت الفلاسفة عن بدائل أحرى منها نظرية الاتساق أو التماسك » والتى تقرر 
بأن القضية أو العبارة تكون صادقة عندما تكرن متماسكة مع كل صادق او نس 


صادق متسق مع ذاته 1 


ومنها النظرية البراجماتية القى ترفض التناظر والاتساق وتقرر أن الحقيقى أو 
الصادق هو ما ينجح ويؤدى إلى نفع على نحو ما وضحها (وليم جيمس) فى كتابه 
«البراجماتية» » وهناك نظريات أحرى فى هذا الجال . وهذه القضايا ليست مقصورة 
على المعرفة وإنغا تناقش أيضا على مستوى علم الأحلاق وعلم الجمال ومبحث الوجود 
وعلى مستوى تاريخ الأفكار والحضارة وفلسفة التاريخ . 


وعندما نتأمل فى قضايا الميتافيزيقا جد أنها أقرب التخحصصات التى تتعامل مع 
هذه الأسئلة الكلية »وبالتالى كان من الضرورى أن نتوقف عندها قليلا . ولكن بدلا من 
استعمال كلسة ميتافيزيقا سوف نستعمل مصطلح «الأسعلة الكلية» لأن كلمة 
الميتافيزيقا أصبحت مملة بنظرات شكلية كثيرة من حانب بعض المغقفين . وفيما يلى 
أهم الأسئلة الكلية 7 


الأنكار ااا الى تىدور حوفا هذه الأسغلة ھی فکرتنا عن «ا لله ر 
«الإإنسان» و «الطبيعة» ونقارح أن تبدا الأسعلة محاولة مبدئية لتحديد علاقة | لله 
بالعا م أى الطبيعة والإنسان وإن ششت قل علاقة المطلق بالنسبى » ثم تسأل الأسشلة 
التالية عن العناصر الغلاث ٹ کل على حدة : 

۳۸ 


أولاً : الخالق : طبيعة الإله هل هر.متجاوز آم حال ؟ ماهو المطلق وساهو 
النسبی ؟ » وهل هو راحد آم کثیر ؟ 


ثالياً : الطيعة : راو س ا 


E 
ما هو مصدر تماسکه ؟ هل تماسکه یوجد داخله أم متجاوز له ؟ ما هی‎ - 
درحة تماسكه ؟‎ 
هل هو عنصری أم آل » منفتح أم منغلق ؟‎ -٣ 
ثالقاً : الإنسان : والأسعلة الخاصة بالإنسان هى أهم أسثلة بطبيعة الحال بسبب‎ 
: هيمنة النموذج العلمانى على الثقافة العالمية . وتتضمن معظم الأسفلة السابقة‎ 
طبيعة الإنسان وعلاقعه بالطبيعة الخارحية : مادة أم روح أم حليط»‎ -١ 
٠ ثنائية صلبة أم تنائية فضفاضة » وما هى علاقة الإنسان بالطبيعة ؟‎ 
E کک‎ ۲ 
۰ أنه منفصل عنها ؟‎ 
کک ا ا ا ا‎ ۳ 
معينة ؟‎ 
Saa : المدف من وحوده‎ -٤ 
ما هى علاقة الإنسان باججتمع ؟.‎ -٥ 
إمكانية المعرفة ؛ هل للعرفة ممكئة ؟‎ -١ 
عقل الإنسان : ماده آم ماده وشیء آحر آم غير مادی ؟ دود آم لا؟‎ ~۲ 
منهج التوصل إلى المعرفة : عن طريق التجربة أم العقل.أم الحدس ؟‎ -۴ 


4- نوع المعرفة : اليقين والاحتمال » هل العرفة الى توصل إليها يقيية أم 
أحتمالية ؟ ٠‏ 


ه- المدف من المعرفة : هل هو التحكم فى الكون والسيطرة عليه ؟ أم فهمه 
والتواصل معد راعارة ۽ 


۳۹ 


۰ 
0 


مناهج ؟ 
وفيما يتعلق بالأحلاق والقيم بمكن أن نطرح الأسفلة الآتية : 


-١‏ المسئولية الأحلاقية : هل الإنسان مسير أم خير ؟ 
۲- هل توحد قيم مطلقة أم أن القيم نسبية ؟ 
۳~ العقل الخلقى هل هو ممكن ؟ 
؛- ماهو الجراء عن الفعل الخلقى ؟ 
0~ ما هى وظيفة الفن والجمال » وما علاقته بالإنسان وابجحتمع والوحود ؟ 
وقائمة الأسفلة طويلة ولكن حسبنا هذا منها ولكن يجب أن نشير إلى فكرة هامة 
رهى أنها مترابطة » ويجب طرحها بطريقة تكشف عن هذا التزابط حذ مثلا : الإلله 
موحود آم غير موحود ؟ فإذا كانت الإجابة هى غير موحود » فيطرح سؤال ججدید على 
النحو التالى : إذا كان الإله غير موجود » فما هر مصدر تماسك الكون إذن ؟ أو إذا 
كان الإله غير موحود » فما الذى يدفع الإنسان إلى أن بحب ويكره ؟ أى أن الأسغلة 
الخاصة بالإنسان هى أهم الأسثلة » ويعرد هذا إلى أن تاريخ العلمانية فى الغرب بدأ 
بإنكار فكرة الإله تماما أو تهميشه وبعد ذلك تم الاستيلاء على مقولة الإنسان من 
امنطرمة الإبعانية بحجة وضعه فى مركز الكون وتحويله إلى مطلق وتعظيم شأنه بفصله 
عن الإله » ومن نم فالمنظومة العلمانية لا تطرح أى أسئلة بخصوص الإله › إذ أن مذا 
يقع حارج نطاق نغوذجها المحرفى والتفسيرى . 
وعكن أن يفيد النموذج المعرفى (قضية إسلامية) المعرفة بالطرق الآتية : 
١-يؤكد‏ النمرذج كأداة تحليلية مسألة انفصال السص المقدس عن الواقع » فالنموذج 
ليس هو العقيدة فهو يعلن صراحة عن نفسه بأنه تمرة عملية اجحتهاد بشری ولذا فهر 
عرضة للحطأ ومن الممكن أن يأتيه الباطل من بين يديه ومن حلفه . ويعمكن تغيير ‏ 


النموذج حسب تغير الزمان والمكان دون الإحلال بعلاقته بالقرآن والسنة كمرجعية 
كلىة . 1 


1-سيكرن النموذج ثاب ليزان للعقل السام يقيس عليه كل ما يعرض عليه من 


رقن ان شف ملاتا الكاة بدلا من استیعابها بلا وعی . 


3 ۰ 


“٦‏ منهج دراسة الإنسان والطبيعة : منهج واحد للإنسان والطبيعة ؟ أم عدة 


٣-سيتمكن‏ العقل المسلم أيضا فى ضوء النمرذج من فتسح باب الاجتهاد دون خرف 
خصو ص e‏ رغارساتهم وب NE‏ ضدها » إِذ E‏ 


EEE EN‏ ية لا حصر ها إذ أن التمرذج يبور 
الإإحابات الكلية ما يسهل عملية تطبيقها . 

ه-الدمرذج ليس هو المعرفة الإسلامية » وإنما هر أداة لتوليد المعرفة » ويقع عند مستوى 
مرتفع من التجريد ما يجعل من السهل تشغيله وتطبيقه على جالات معرفية كثيرة  .‏ 


وعكن أن نقترح إنشاء علمين أو فقهين حديدين هما : 


١-فقه‏ النماذج ا ا التخحصصات يكون حوره هو غاولة 

تطوير النماذج كأداة 2 سحليلية واكتشاف ماتها وطرق تشغليها وتحسين هذه الطرق 
EAE‏ التحصص a‏ النماذج الفعالة 
(رؤى الكون) فيدرس تاريخها ومضمونها وكيفية ظهورها واحتفائها وكيفية 
أكتشافها وبلورتها . وغنى عن الذكر أن الحضارة الغربية العلمانية المهيمنة لا تحد 
انه فى صالحها بلورة آليات اكتشاف النماذج باعتبار أن نماذجها المعرفية هى 
المهيمنة . 


۲-فقه أزمة الحضارة رعهامووزء) وفقه الأزمة سيدرس أزمة الحضارة الغربية وأسبابها 
وتاريخها ومتتالية الأزمة وسيجمع الدراسات الغربية المحتلفة فى الموضوع › ومن 
أهم مباحث هذا الفقه إشكالية نمن التقدم أو أحلاق العلم . 


مقرر إسلامية المعرفة : 


إذا أردنا لقضية إسلامية العرفة أن تحتل موقعها فى عقل المسلم المعاصر فلابد من 
أن نوصلها إليه ونجحعلها فى مركز تفكيره » ولكى يتم هذا لابد من تحويلها إلى شىء 
بمكن دراسته وفهمه والتعامل معه . وهناك وسسائل كثيرة لتوصيل الثقافات والأفكار 
منھا ما هو اکادعی أو تعليسى ومنها ما هو إعلاسى . وتقرم إسلامية المعرفة كما 
أوضحناها فى الصفحات .السابقة على جحانبين مهمين الأ ول يتعلق بقضايا الفكر 


١ 


والمنهجية الخاصة به » والحانب الثانى يتعلق بتقديم العلرم الاحتماعية والإنسانية من 
منظور إسلامى وترحيه العلوم الأحرى الوحهة الإسلامية . فإسلامية المعرفة هى قضية 
إعادة تشكيل العقل المسلم وبناء الثقافة الإسلامية » وتقديم البديل المعزفى الإسلامى 
رهذا لا بمكن أن يتم دون تحويل هذه القضايا إلى مقرر دراسى يمكن أن يأخحذ طريقه 
إلى عقول أبناء الأمة . والمقرر الدراسى بمكن توصيله من خلال مراحل التعليم المنحتلفة 
والجامعات"» وعكن ترصيله من حلال الدورات التدريبية ومن خلال وسائل الإعلام 
امحتلفة . وفيما يلى تصور لمقرر إسلامية المعرفة : .۰ 


. مقدهة‎ .١ 

۲. الباب الأول : تمهيد . 

۳. الباب الثانى : التصور الفلسفى لإسلامية المعرفة . 
اللاب الثالث : امعرفة الإسلامية من الناحية التاريخية . 


ه. الباب الرابع : منهج المعرفة الإسلامية .. 


f 


١-مقدمة‏ : فى مصطلحات المبحث » وفيها يعم تناول 


٠ه‏ أهمية الضبط والتحديد للمصطلحات عمرماً » رأهمية تحديد مصطلحات مبحث 
e‏ بعض الناس » ويتطلع إلى معرفة . 


aE 
. الأول : تمهيد‎ بابلا-٣‎ 
الفصل الأول : البديل الفكرى : ا‎ ٠ 


I E ks‏ فكرى يعيدها إلى الحضور الثقافى والإسهام فى 
الفكر الإنسانى : 

ه مشروغية أن يكون للأمة الإسلامية ثقافتها المتميزة فى ضوء تسيز الفقافات 
الإنسانية العاصرة . 

٠‏ لحضوع علاقة اللحضارات والغقافات لقانون «التفاعل احضارى» الذى يز بين 
ما هر «مشتزك إنسانى عام» وما هر «حصوصية حضارية» . فتتفق الحضارات 
فى «المشترك » وتتمايز فى «الخصوصية» » ومن ثم تبرأً علاقاتها ممن «العزلة 
والانغلاق» ومن «الزوبان والتبعية والتقليد» كليهما. 

ه شهادة التاريخ الحضارى على سيادة وعمل قانون التفاعل الحضارى . 

: الفصل الثانى معام البديل الفكرى الإسلامى‎ e 


اسا اد مرق «الوحى» و «الوحود» كمصدرين للمعرفة ٤‏ 
وتيزه فى ذلك عن النموذج الغربى الذى يعتمد على «الوجود» وحده مصدرا 
للمعرفة . 

ه احتصاضه باعتماد العقل والحس والحدس وغيرها من أدوات المعرفة ووسائلها 
بدلا من الخلافات الحادة بين العقليين والحسيين والحدسيين فى النموذج الرضعى 
الغربى. ) 


۳ 


O. SCT GG CT TTT 


ه الفصل الثالث : آفاق البديل الفكرى الإسلامى ورسالته : 
0 هو حزء مسن مشروغ حضارى إسلامى » يستهدف نهضة الأمة وتقدمها 
باستهدافه تحرير العقل المسلم من تقليد سلفنا أتتقليد السلف الغربسى . وتحرير 
طاقات الإبداع فى هذا العقل وصولا إلى الشهرد الحضارى الذى هو رسالة , 
الإسلام . . 
۳-الباب الفانى ¢ التصور الفلسفى لإسلامية المعرفة ة 


٠‏ حصائص التصور الإسلامى : التوحيد » نظرة الإسلام للإنسان والكرن وعلاقة 
الإنسان بغيره من الناس والکائنات الأحرى فى الكرن : 


٠‏ تعريف بنظرية المعرفة وجالاتها رمشکلاتها 
ه المدارس الفلسفية فى المعرفة : 

ه المدرسة اليونائية القليعة . 

. المدرسة الغربية الحديثة بمذاهبها المختلفة‎ ٠ 


© نظرية الإسلام فى المعرفة : قيمة المعرفة » أصل المعرفة #وعلم آدم الأسماءي 
کات المعرفة (الإرادة » الحواس » العقبل > الإمام) » مصادر المعرفة (الرحى 
والوحود) أنواع المعرفة وحدودها (يقينية وظنية) » غايات المعرفة (معرفة الله » 
دان ال اعيا شور اتسا : 


: الباب النالث » المعرفة الإسلامية من الناحية التاريخية‎ -٤ 
. ه إسهام المسلمين تاريخياً فى المعرفة والحضارة‎ 


ه تفاعل المسلمين الأوائل مع الثقافات والحضارات الأخحرى . ماذا أتخذو! من الفرس »› 
واهنود » واليونان والرومان › وماذا ت ركوا» ولاذا ؟ 


٥‏ الطاب ارش للات الإسلامية 


٤ 


ه التعريف ! کو کک من الفكرى 2 على ما سبق من خلال 


د- الباب الرابع » منهج المعرفة الإسلامية : 


ه مفهوم المنهج » احتلاف المناهج باختلاف العلوم . 
ه المنهج الإسلامى التقليدى : الأصولى والكلامى . 
ه أصول المنهج الإسلامى من القرآن والسنة . 
ه وحدة المعرفة » الوحى » العقل » الروجود » حق الاحتهاد › الحرية والتعددية . 
# أحلاقيات المنهج الإسلامى . 
٠‏ الاجتهاد وأدب الاخحتلاف . 
٠‏ استخدام المصادر : القرآن » السنة » الترا 
خاقة : 


هذا هو تصور المعرفة الإسلامية نقدمه للأمة كبديل فكرى حضارى للتموذج 
المعرفى الذى أصبح مسيطرا على فكرنا وسلوكنا ومعاملاتنا »> وكلنا أمل أن ينتبه إليه 
الشباب من الباحين فينظرون فيه ويدعموا مواطن القوة فيه ويصححوا مواطن الضعف 
والخطأاً » وهذا يدفعنا أن نختم حدينا فى هذا انجال بكلمة موحزة عن أدب الاحتلاف 
فى الإسلام » إذ أن من هذا الأدب أن يكرن طلبا للمصلحة وللحكم الصحيح وألا 
O‏ 
التعصب يفسد الفكر والمعرفة والعلم . ونحن فى أشد الحاحة إلى تعلم أدب الاختلاف 
سواء على مستوى الفكر والنظر والبحث العلمى أو على مستوى الممارسة العادية فى 
الحياة » ويستطيع القارئ أن يطالع كتابا حيدا للغاية فى هذا الباب هو كتاب أستاذنا 
الد كتور طه جابر العلوانى بعنوان «أدب الاخحتلاف فى الإسلام» من مطبوعات المعهد 
العالمى للفكر الإسلامى » الطبعة الثالفة > ۱۹۸۷. وآحر دعوانا أن الحمد لله رب 
العالين. 


دراسة العلوم من منظور إسلامی 
إعداد : د. صلاح إسماعيل 


تصدير : 


لقد مر العام الإسلامى بمرحلة تدهور حقى أصبح فى مؤخرة ال ركب الحضارى 
بعد أن كانت له الريادة » وحاول المفكرون البحث عن صيغة للخروج من هذه الأزمة 
الفكرية الحضارية » فنادى بعضهم بضرورة أن نوصد الأ براب ونصم الآذان عن حضارة 
الغرب وعلومه وثقافته » ویکفینا ما لدینا من تراث عظيم » ونظر بعضهم إلى حالتنا 
نظرة واقعية » فوحد ظراهر من التخحلف والضعف يأتى بعضها فرق بعض » بينما تخطر 
الحضارة الغربية حطوات جبارة نحو مزيد من التقدم والرقى » ونادى هؤلاء دون تردد 
بأندا إذا شفنا أن نساير ال ركب فلابد من أن نساير أصحاب الحضار ة السائدة حذو 
النعل بالنعل » بل بالغ بعض الكتاب فى لحظات ضيق وقال نأكل كما يأكلون ونشرب 
کما یشربون ونکتب من الیسار إلى الیمین كما يكتبون . ولكن حتى لو نقلناعن 
غيرنا علومهم وما ينتج عنها من تقنيات » فإننا ننقلها ونأحذها أذ الضعيف المتسرل 
لا أحذ الند المشارك . وإذا كان الموقف الأؤل م يصمد طريلا أمام هذا التحدى 
الفكرى الذى واحهته حضارتنا » لأننا وحدنا أنفسنا مرغمين › محكم حاحات الحياة 
نفسها » أن نأخحذ عن الغرب علومهم وصناعتهم » فإن الموقف الثانى م جد قبرلا فى 
نهاية المطاف وسبب ذلك هو أن الحضارة الغربية نفسها أصبحت تواجحه أزمة معرفية ' 
بعد أن اصطنعت صراعا وفصاما بين نوعين من المعارف : العارف الكونية وهى عندها 
الحديرة بأن تسمى علمية » والمعارف الدينية والأحلاقية والتى نظرت إليها بكشير من 
الازدراء ووصفتها بأنها ميتافيزيقا . 


ولم يكن غريبا أن تقع الحضارة الغربية العاصرة فى مأزق تحال اليب وإنكار 
وحود الخالق » وترتب على هذا المسأزق مجموعة من الأفكار الأساسية الى تكشفن 
برضوح عن حواء هذه الحضارة وتدهورها يأتى فى موضع الصدارة منها القرل بعبثة 
ولیس من شك فى أن هذا التدهور الفكرى الذى تعانيه الحضسارة الغريية العاصرة قد 
لقۍ بظلال کثیفة علی فکرنا العریی الإسلامی ولا عخب فی ذلك فتحن لانزال فی 
مرضع المتلقى الضعيف . ۰ 
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رلقد قدمت جماعة من المفكرين حلا للخروج من هذا الأزق الحضارى والمعرفى 
الذى نعانيه ویعانيه العام معنا » ويتمثل هذا الحل فيما مى «بإسلامية المعرفة» . وقوبل 
هذا الصطلح الذى يجسد مدرسة فكرية بمرقفين يبعد أحدهما عن الآحر بعد الارى عن 
الثريا فمن ناحية تقبلها كدير من المفكرين والعلماء بقبنول حسن وحاولوا تدعيمها 
بطرائق شتى » ومن احية ثائية نظر إليها شرذمة من الناس نظرة ازدراء وسخرية . 
ونظرا لأن قضية «إسلامية» جاءت لقلبی مطلبا فكريا ومعرفيا هاما > فإن عدد الداحلين 
فی رحابها یزداد یوما بعد یوم . 

ولقد أحطاً قاد مدرسة «إسلامية المعرفة» أشد الخطاً ا نظروا إليها بوصفها 
نرعة فكرية جامدة » وها هو واحد من أبرز أعلام هذه المدرسة » وهو الأستاذ الدكتور 
طه حابر العلرانى » يبين فى جلاء أن «إسلامية المعرفة» هى فى أساسها منهج وليسست 
مذهبا » وذلك عندما يقول : «استقر فى فكر مدرسة. «إسلامية المعرفة» من إنشائها 
أنها رؤية منهجية معرفية وليست حقلاً علمياً دراسياً أو قفصصا أو أيديولوجية أو نحلة 
جحديدة ولذلك فهى تسعى دائما فى قضايا المعرفة والمنهج إلى التجدد والتبلرر 
واكتشاف الذات والواقع وعدم التقوقع أو الوقوف عند مرحلة زمنية معينة أو مقولات 
وتحديدات ثابتة » فهى تدرك فعل الزمان فى الأفكار وأثر المراحل التارخية فى تحدد 
الفكرة وإنضاحها ونموها واكتماطها ومن ثم فلن يدرك طبيعة «إسسلامية امعرفة» ويفقه 
جحوهرها من ينظر إليها على أنها مقولات ثابة محددة أو أيديولوجية جثية أو حركة 
مذهبية ء لأن إدراك حقيقنها يتوقف على النظر إليها على أنها منهج فى التعامل مح 
العرفة ومصادرها » أر منظور معرفى فى طور البشاء والإنضاح والكشف والنسر 
والاختیار»( .. م | 


وكذلك ينطى من ينظر إلى إسلامية المعرفة على أنها حطاب إيديولوحى يصلح 
كو سيلة. لندمة سلاطة سياسية معينة » لأنها حطاب معرفى ومنهجى فى الأصل › 
وينطى أيضا من ينظر إليها حيفة على أنها تنزع صفة الإسلامية عن كل الممارسات 
المعرفية التى لاتدحل فى إطارها . 
مدخحل إلى إعادة صياغة العلوم من منظور إسلامى : 


تتهدف الدارسة الحالية إلى استخلاص.الأفكار الماسة الواردة فى ججموعة مسن 
امحاضرات واللقاءات الفكرية الى أصبحت تمشل جانبا مسن أدبيات هذه المدرسة 


(1) د. طه حابر العلوانى » إسلامية المعرفة بون الأمس راليوم » الطبعة الأرلى » دار المدایة » ۱۹۹٩‏ » ص ٥‏ . 
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النكرية(") » وتسعى إلى تصنيفها تحت موضوعات أساسية » ثم يأتى تقرعها ومناقشتها 
فى نهاية الأمر استنادا إلى ججموعة أفكار خورية ا والعلمى سن 
منظرر إسلامية المعرفة 


وعلى الرغم من تنوع موضوعات هذه الحاضرات » إلا أننا نستطيع أن نضمها 
تحت عنوان واحد وهو «دراسة العلوم وتصنيفها من منظور إسلامى» » وتنطبق كلمة 
العلوم هنا على العلوم الطبيعية والإنسانية على السواء . وإذا تأملنا فى هذه الحاضرات 
رالتعليقات عليها » وحدتا أن ثمة اتفاقا عاما على آن الوسيلة التى عكن أن يقدمها 
امشتغلون بالعلم والفكر للنهرض بأمتنا هى إعادة صياغة المعارف من منظرر إسلامى . 
على أن إعادة الصياغة هذه لا تعنى أن نتخلى عن المعارف والعلرم التى وصالت إ إليها 
الإنسانية بعد جهاد طويل » فقد علمنا رسول | لله ف أ أن «الحكمة ضالة المؤمس أنى 
.وجدها فهو أولى الناس.بها» وكل أمر من أمور هذا الكون تقوم عليه حجة ويدعىه 
البرهان ویشبته الدليل » ويتضح نفعه للناس هو حزء من هذه الحكمة » ؤمن ثم يتعين 
على المسلم الأخذ به » ولا يصح أن ينكره بحجة أنه بضاعة غريبة لم ييدعها عقله 
رفکره 


(۲) هذه المحاضرات والتعليقات عليها هى : 

¿+ تقديم د. زغلنول راغب النجار‎ ۰» ۱۹٩۱0۰ «إعادة كتابة العلوم من منظور إسلامى»‎ -١ 
E . رشارك بالتعليق : د. محمد عمارة » والشيخ الغزال‎ 

۲- «نعو علم إنسان إسلامی» ۱۹۹۲ » تقديم د. مال عطية » وأدار اللقاء المستشار طارق البشرى ٠»‏ 
رشارك بالتعليق : الشيخ محمد الغزالى » د. محمد كمال إمام » د. أحمد فؤاد باشا» د. حسن عطية 

د:تحمد عمارة» د. عبد الوهاب المسيرى » د. على جمعة » د. محمود همدى زقروق . 

۳- «نحر تأصيل علم الإنسان بين القرآن والسدة» ۱۹۹۲ تقديم د. زكى إماعيل » رأدار اللقاء د. 
منصور حسب النبى » وشارك بالتعليق : د. مد فراد باشا » د. فرقية حسين . 

٤‏ - «التأصيل الإسلامى للعلوم الكرنيمة» ۲ ,»+ تقديسم د. أمد فزاد باشا » وأدار اللقاء د. على 
جمعة» وشارك بالتعليق : د. محمد عبد المنعم أبو الفضل » د. تمدرح فهسی » د. حضفرظ عزام » د. 
محمد عبده صیام » د, صلاح عبد المتعال . 

- «منامج العلوم الإانسانية ومشکلاتها» » تقدیم د. جعفر شيخ إدريس . 

1“ «القيم الأحلاقية والعلروم الإنسائية» ٩۹‏ ,»۷ ديم د. عبد الفاح بر كة » أدار اللقاء د. عبد 

. المادى النجار , 

2 ۷- «علم أصرل الفقه والعلرم الأحتماعبة» ۸ تقدیم د. حال الدين عطية . 

“A.‏ «تصنيف العلوم من منظور إسلامی» ۱۹۹۱ » تقدیم د. ید غد یام دار اللقاء د. هال 
الدين عطية » رشارك بالتعليق الع ج لوال د امد فژاد باشا » د, على معة » د. حسن 
الشافعى » د. E‏ عبد الصبرر مرزرق » د. هاشم فرحات . 
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وتتجلى ملاح هذه الفكرة فى عحاضرة «إعادة كتابة العلوم من منفلور 
إسلامی» إذ يثرر صاحبها أن اللسلمين لم يجدوا حرجا فى الإفادة من كل الحضارات . 
السابقة والمعاصرة مم » ولكنهم لم يأحذوا ماحاءت به هذه الحضارات أخذ الضعيف . 
الستسلم » ولم يسلموا به تسليماً أعمى يعوزه النقد والتمحيص » وإنغا الصراب أنهم 
رزنوا هذه المعارف ميزان الإسلام › فما وافق أصول الدين قبلوه » وما عارض أصول 
الأعرى غير الإسلامية يدل فى باب المعرفة الحسية والعقلية التى ترتكز فى الأصل 
حاجة الإنسان إلى الدين وإلى هداية | لله . 


رإذا كان العلم يقدم تفسيراً وحلاً لمشكلات العلوم الحزئية »فإن الدين يقدم 
إحابات شافية على الأسئلة الكبرى التى مسا تنفاك تطرح نفسها على ذفن الإنسان 
وتدور حول الخالق » والإنسان والكون » وتأتى فى مقدمتها أسلة من قبيل : من أنا ؟ 
ومن الذی أوجدنی فی هذا الکون ؟ وما هى رسالتى فيه ؟ وكيف أستطيع أن أحقق 
هذه الرسالة على أفضل وحه ؟ ثم ما هو مصيرى بعد هذه الحياة الدنيا ؟ هذه الأسغلة 
وغيرها نمثل قضايا لا تخضع لحس الإنسان » وإذا اجتهد العقل عفرده فى الإحابة علیها 
فقد يضل سواء السبيل » ومن هنا كانت ضرورة الدين الذى يرتكز على أربعة أعمدة 
أساسية هى العقيدة والعبادة والأحلاق وا لمعاملات . والعقيدة كلها غيب » فهى إيعان 
بالله وملائكته وكتبه ورسله واليوم الآحر والبعث والقدر خيره وشره . والعبادة يجب 
أن تكون بيانا ربانيا حالصا » إذ لو احتهد الإنسان بنفسه واصطنع نمطا حالصا من 
العبادة وتصور أن ذلك بمكن أن يكون مقبولا من الله فقد ضل ضلالا بعيدا . وإذا 
نظر نا إلى الأحلاق » وجدنا أنه على الرغم من أن الله تعالى فطر الإنسان على حب 
الفضيلة والأحلاق الكرعة » إلا أن الإنسان بعقله المحدرد لا يستطيح أن يضع دستورا 
أحلاقيا يتناسب مع طبيعة الياة ومهمته فيها » إذ لو ترك الدستور الأحلاقى للإنسان 
ليكيفه بعقله لوضعه ضیقا بحيث لا بمكن أن يتحمله أو حققه » أو يجعله فضفاضا تضيع 
فی سعته كل القيم والفضائل » أو يشرع لنفسه شيئا يتنافى مع الأحلاق أصلا كما هر 
الحال فى الحتمعات الغربية التى تشرع قوانين للواط وقوانين للسحاق . أما المعاملات 
فلو تركت للإنسان لاستبد فيها برأيه وظلم غيره مسن الناس » ومن أبرز الأمثلة التى 
بعكن أن نسوقها هنا قضية الميراث التى فصلها القرآن الكريم نفصيلا دقيقا » ولك أن 
تتحیل إل اى حد بعكن لاإنسان أن يطمع فى ثروة مرو كة ولا يوزعها توزيعاً عادلا . 


O۹ 


وبالإضافة إلى هذه الأسس التى يرتكز عليها الدين والتى يجب على الإنسان أن 
. يلتمسها فى الرحى » يتعين علينا الاعتراف بأن العلوم التجريبية والبحتة هى النافذة التى 
ينظر منها الإنسان فيطلع مباشرة على بديع صنع ا لله » فهى المعرفة الى زود الإنسنان 
بقدر من التعرف على الخالق وصفاته . ولكننا لر حصرنا هذه المعرفة فى إطارما المادى 
فقط » لضاعت منا حقائق كثررة وعلى درحة كبيرة من الأهمية » أما المعرفة الحقيقية 
OE EOS E Yg e bE as‏ 

والعلم فى الإسلام - كما تؤكد حاضرة «القيم الأخلاقية والعلوم الإنسسانية» - 
يشمل كل معلوم » فكل ما يعكن أن يعلم يدحل فى دائرة العلم » ومعنى العلم هبر 
معرفة الشىء على ما هو عليه » ويقول أبو حامد الغزالى إنه العلم بالله تعالى وصفاته 
وآیاته وأفعاله فى عباده » وسننه فى حلقه . هذا التصور للعلم الذى اقترحه الغرال 
بشم مياذين كثيرة يفتقر إليها التصور الغربى للعلم » وذلنك لأن الحضارة الغريية 
الحديثة تقصر معنى العلم على مايعكن أن يقع تحت الحس ويخضع للمشاهدة والتجربة » 
أى العلم المادى . 


والحقيقة أن هذا الفهم للعلم فهم ناقص لأن الحس ليس هر كل الإدراك لكى 
نقول إن الحسوس هو الذى يكن أن يعلم » ولكن الحس برد وسيلة من وسائل 
الإدراك وتبعا لذلك يجب أن يشمل العلم ما هو مادى وحسوس وما يقع وراء الحىس 
والمادة أيضا ۰ 


ظل مفهوم العلم فى الحضارة الغربية يحمل هذه الدلالة الواسعة حتى حدث 
الانفصال المشهور بين الكنيسة والعلحاء . فالعلم قبل الحضارة الحديثة لم يكن يتجه نحر 
الجرانب المادية قدر ابجاهه نحر الجوانب الأحرى » فلما استبدت الكنيسة بالعقول 
وقصرتها قصرا على ما تريد » وناقضت بذلاك الأمور الواقعية الحسوسة » لم يجد العلماء 
بدا من تقسيم العقل إلى قسمين : قسم يختص بالكنيسة ولا يستحق اسم «العلم» لأن 
الكنيسة تعارض ما يقع تحت الحس وما يدركه العلماء بالمشاهدة والتجربة » وقسم آخر 
هو الذى تبناه العلماء » وأطلقؤا عليه اسم العلم وسحبوه من ميدان الكنيسة . 


وعلى هذا النحو انفصل العلم انفصالاً تاما عن أصوله الغيبية »> واتحه اتحاها تاما 
إلى النواحى الادية الحسوسة » وحصر نفسه فيما يمكن أن مضع للتجربة واللاحظة > 
رنبذ كل ما يتجاوز ذلك باعتباره من الأمور الغيبية » ثم تطورت هذه الفكرة حتى 
أصبح معظم العلماء ينكرون الأمور الغيبية فبعد أن كانوا يقولون فى بداية الأمر أن 
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الأمرر الغيبية لاتدحل فى نطاق العلم باحسوس وهذا صحيح » ولكنها تدحل تست 
العلم ا مدرك برسائل أخرى غير الحس » عادوا فقصروا العلم على الإدراك بواسطة 
الحس وحده » ومن هنا أصبحت المسائل الغيبية مستنكرة ومستبعدة ولا يكن إدخاها 
فى الفروض العلمية . فإذا افترض المرء فرضا يعتمد على القوة الغيبية أو مايمكن أن 
نسميه «القدرة الإلهية» نظر أضخاب الااء الادى إل ذلك على آنه عيب بسقط 
النظرية العلمية . وبذلك حرج الدين من نطاق العلم على أساس أنه ليس له سند 
علمى» وخرج العلم من نطاق الدين على أساس أنه لايخضع للترجيه الديدنى » وأصبح 
العلم والدين يسيران فى اججاهين متعارضين . 


ولقد ترتب على هذا الفهسم للعلاقة بين العلم والدين عدة تصورات خاطة 
شاعت شيرعا كبيرا فى معارفنا العلمية المعاصرة حتى أضلت كثيرا من الناس فى الوقت 
الذى كان يجب أن تكون فيه هذه المعارف العلمية بمثابة النافذة التى ينظر منها الإإنسان 
فیطلع على بدیع صنع | لله فى خلقه . 


رأول هذه التصورات الناطعة : الزعم الباطل بأن الكون ليس فيه إلا المادة فقط› 
رالشمسك بهذا الرعم يرد الإنسانية إلى حالة الحاهلية الأولى قبل بعثة الرسول ر رالتى 
ساد فيها الظن بأنه لا يوحد دين ولا إله ولا روح ولا بعث ولا نشور . وئانيها هر : 
ازعم الباطل الذى مؤداه ضرورة قصر التفسيرات العلمية على حرانبها المادية فقط › 
ولو حصرنا العلم وا معرفة فى الجانب المادى فقط » لوجدنا أنهما يقعان فى أدنى 
درجاتهما . فما قيمة القول بأن الكون الذى نيا فيه كون عظيم البناء دقيق الح ركة إذا 
م يشكل ذلك انعكاسا لقدرة الخالق سبحانه وتعالى . وإذا لم تتجاوز نتائج العلوم 
حدود المادة » فإن العلوم تظل تدور فى إطار صغير من المعرفة » ولا ترتفع بالإنسان إلى 
الحقائق الكبرى التى لا يمكن أن تستقيم حياته فى هذا الكون دون أن يتوصل إليهسا 
وید ر کھا إدراكا صحيحا . 


أما ثالث هذه التصورات الخاطمة فهو الزعم بأزلية اللكان والزمان . فإذا كان 
الكون مادة والمادة أزلية » كما يدعرن » والمكان أزلى » فلا مسوغ للخلق والخالق › 
وتظل الخحياة تدور فى إطار مادى تكرر نفسها بنفسها فى ظل ذاتية حاصة بها » ومن 
هنا انتهى أصحاب هذا الرعم الباطل إلى نفى الإبمان با لله والخلىق والبداية والنهاية › 
ولكن المعارف العلمية فى صورتها الصحيحة تؤكد الآن غير ذلك تماما . فالعلم الآن 
يؤ كد أن الكون الذى نحيا فيه كانت له بداية يحاول العلماء حسابها وتقديرها على 
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أسس من سنن كونية دقيقة . فهناك بدايات هنذا الكرن أنهست القول بأزلية المسادة » 
فالكون الذى نيا فيه له بداية وعمر ونهاية ولابد من أن تأتى هذه النهاية فى يوم من 
. الأيام ».وهنذا مات وكدهالملاحظات الكوئية » فالشمس الشى نستمد منها الضياء ٠‏ 
والدفء تفقد من طاقتها فى كل ثانية ما يساوى ٠,٦‏ مليون طنا وبذلك فهى إلى فناء. 


أما الادعاء الباطل بفوضوية الكون وخلره من عناصر الجمال ومن أبرزها 
البساطة والتناسق والروعة والادعاء بأن هذه العناصر إن ادر کت فهی جرد رؤى عقلية 
فى ذهن الإنسان » فإن العلم التجريبى بذاته.يؤ كد الآن على أن الكرن الذى نيا فيه 

يقة تذهل العقول فى دقته واتساعه » ويكفى أندا نخيا على كرة لا مغل كل 
الكرن ؛ كما كان يتيل الناس فى ماضن » ففى الكوك ملايين اللاين من الجموعات 
الشمسية » تنظمها عات كبر من ال جموعة الشمسية تسمى ابجرات » وامجحرة الى 
تنتمى إليها بجموعتنا الشمسية عرفها المسلمون الأوائل وأسمرها «سكة التبانة» . 


وها ر ل ار اا جاه ل ب ن ر ا ا 
بالخالة النفسية للمراقب » خد أنه زعم باطل لأن الجحمال يتجلى فى كل جزء من أجزاء 
هذا الكون امهل فى كل أموره . ويقول أينشتين وهو أحد العقول العلمية البارزة فى 
عصرنا «حینما يتأمل الإنسان فى هذا الكون فى ظلمة الليل ويدرك هذا الإہداع فى 
توزيع النجوم یری أنه مام ظلام دامس » لکنه بعقله امحدود وبادراکه | الحدود يدرك أن 
فهذ! الظلام جمال ما بعده جمال » و كمال ما بعده كمال »> وإعجاز ما بعده إعجاز » 
وهذا عندی هو موقف التعبير الخلاق» لدل جد الفران الكريم يلح على الناس 
كافة وعلى المؤمنين خحاصة أن ينظروا فى ملكوت الله وبديع خلقه لإإن فى خلق 
السموات والأرض واختلاف الليل والنهار لآيات لأولى الأباب » الدين يذكرون 
الله قياما وقعودا وعلى جدوبهم ويتفكرون فى خلىق السموات والأرض ربسا ما 
خلقت هذا باطلا سبحانك فقنا عذاب النار) [آل عمران 2 e‏ 
تحض الناس حضا على ذلك لأن هذا هو كتاب الله المفتوح المعطور الذى ينظر إليه كر 
إنسان فيتعرف على سنن فى هذا الكون فيوظفها فى عمارة الخياة على الأرض » وضى 
القيام بواحب الاستخلاف » نم يتعرف على شىء من صفات ذلك الخالق العظيم فى 
علمه احيط وحكمته البالغة وقدرته المبدعة وإعجازه فى كل أمر من أمور هذا الكون . 


أما محاولة ربط العقل بالمادة والقول بأن فى كل المخلوقات صورة من صور 
الإدراك سببه التفتيت الذرى للمادة فإن الدراسات العلمينة ا معاصرة والمتعلقة بالحهاز 


or 
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العصبى على وجه الخصرص » توكد أن عملية الإدراك مغايرة تماما لآلية عمل الخلية 
العصبية » والمخ به مراكز حسية تتلقى المزئرات الخارحية عن a a‏ 
فمن الذى يستوعب ذلك ویر مه إلى مفاهيم واعية › إنه العقل الذى حرفت النظرية 
المادية دلالته . وحاءت النظريات المعاصرة لتهدم هذه النظرية المادية » ويتجلى ذلك فى 
أعمال ویلدر بنفیلد » إِذ پقرل فی کتابه «لغر العقل» : « يبدو لى من المؤكد أن تفسير 
العقل على أساس النشاط العصبى داحل المخ سيكون دائما تفسيرا مسستحيلا مام 
الاستحالة»" . ويخلص بنفيلد إلى نتيجة تتجلى فى غير موضع من كتاباته وهي «يبدر 
لى أنه من المعقول تماما أن أقرح » كما اقترزحت فى عام ٠‏ :ب أن العقل ربتعا كان 
جحوهرا متميزا ومختلفا»(“) عن الجسم . 


رعلى الرغم من أن العلم فى الحضارة ا معاصرة قد بنى على أساس من الحضارة 
الإسلامية إلا أنه قد انحرف عن هذا الأساس الإسلامى واتخد مسلكا آحر هو الطريق 
الادى الصرف المعادى لقضية الإبمان والغيب والتسليم بإله حالق مبدع مصور . وأراد 
بذلك أن يدور بالمعارف العلمية فى إطارها المادى وأن يبعدها كل البعد عسن 
الاستنتاحات الكلية التى تربط الكون ومن فيه - ما فى ذلك الإنسان - بخالقه . وهنا 
يأتى دور الفكر الإسلامى لتصحيح هذا امسار » ويساند النزعات الإائية القليلة فى 
الفكر الغربى ويقيم حسور الصلة بينه وبين الأفكار السليمة والمعتدلة فى هذا الفكر . 
ولكننا فى ماولة اللحاق بال ركب » بدأنا ننقل ونأحذ كيرا عن هذه الحضارة الخربية | 
بغير تصرف ولا فحص » وظلت كتبنا تمتلئ بقضايا عديدة فيها خالفات شرعية كشيرة 
وواضحة وصارخة للغاية وتضع الطفل رالشاب فى مراحل تعليمه المختلفة فى مواضع 
حرجحة غاية الحرج بين دين آمن به وتعلمه وبمارس تعاليمه وبين معارف تتحدث باسم 
العلم » الذى يعد فارس الحلبة فى الثقافة المعاصرة » وتتعارض مع الديين معارضة 
صارخة وصريحة ومن هنا تأتى ضرورة إسلامية المعرفة . | 


وليس من شك فى أننا فى حاجحة إلى تصفية كتاباتنا العلمية من كل ما يعارض 
اة دة رل بعد ذلك تمصا ولا فا فى انى رك ف 
البشرى » لأننا نعلم أن العقل البشرى من أعظم نعم الله على الإنسان وأن الشكر على 
هذه النعمة يقتضى استخدامها إلى أقصى طاقة ممكنة . ولكن لابد من وحود ضوابط . 


Penfield , W. „, The Mystery of the Mind . Princeton „, New Jersey ; Princeton (۳) 
University Press , 1975 , p. 80. 
Ibid , p, 62 . (٤( 
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ريتعين على الإنسان أن يفهم الأسئلة الكلية التى أسلفنا الإشارة إليها وهي : مسن أنا؟ 
وم الذی ارسلنی إلى هذہ الحیاة ؟ وما ھی رسالتی ؟ وکیف بمکن تحقیقها ؟ وما هو 


مصبرى بعد هذه الحياة ؟ وإذا م يدرك الإنسان الإحابات على هذه الأسئلة » فسوف _ 


تضطرب حياته وتفقد قيمتها ومغزاها مهما حقق من إنحازات علمية ومادية ومهما متم 
فی حياته .متعم حسية 1 


ولقد أسلفت الإشارة إلى ضرورة تدعيم الأفكار الصحيحة فى الفكر الغربى 
ومن حسور التواصل معها » ومن بين الكتب الجيدة التى تبرز مثل هذه الأفكار كتاب : 
«العلم من منظوره الحديد» . ويدور البحث فى هذا الكتاب على هيئة مقارنة بين 
مقولات المذهب للمادى . الذى يسميه المؤلفان «النظرة العلمية القديمة» . ومقولات 
النظرة العلمية احديدة التى اكتملت ملاعها الأساسية مع مطلع القرن العشرين » والتى 
كان لعلمى الفيزياء الحديثة والكوزمولوحيا الحديثة مفاهيمها الحديدة للزمان والمكان 
ولدشأة الكون وتطوره » الفضل الأول فى إرساء دعائمها كنظرة بديلة عن النظرة المادية 
القديمة . ويعرض المؤلفان للظروف التى نشأت فى ظلها النظرة العلمية القديمة التى 
اصطبغت بصبغة مادية صرفة كرد فعل على هيمنة الفلسفة المسيحية فى العصر الوسيط 
على عقول الناس » والتى وصلت فى عهودها المتأخرة إلى حالة من الحمود العقلى 
والتحبط الفكرى » وكان من نتيجة ذلك أن أعرض عنها العلماء فى ذلك العصر 
وأسسوا العلرم الطبيعية على المشاهدة الحسية والتجارب العلمية( . 


وفى مقابل هذه النظرة العلمية المادية برزت إلى الوجود مع مطلع القرن العشرين 
نظرة علمية كان من ألمع روادها أينشتين وهايزنبرج وبور وغيرهم ممن استحدثوا مفاهيم 
حديدة كل الحدة أطاحت بالمفاهيم والنظريات الفيزيائية السابقة » فقد أثبت أينشتين »› 
مغلا » نسبية الزمان والمكان. والح ركة . وبين الفيريائى الدنغركى نيلز بور أن الذرة 
ليست أصغر حسيم يمكن تصوره » كما كان نيوتن يظن » بل إنها هى الأحرى مكونة 
النووية والكوزمولوحيا على أن الكون ما يحريه من ملايين المحرات ومليارات النجرم 
والكواكب قد بدأ فى لحظة محددة من الزمن يرجحع تاريخها إلى ما بين ٠١‏ و ۲١‏ مليار 
سنة » فشبت ما لا يدع جالا للشك أن المادة ليست أزلية » وأن للنجوم آجالا حددة 


المعرفة )١۳١(‏ » الكويت » ۱۹۸۹ » مقدمة امرجم » ص ۸-۷ . 
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تولد ونمروت کالآدمین ْ وان الكرن المادى نفسه فى تطور وتمدد ست 0 
وانتھی هزلاء العلماء إلى الإبمان بوجود خالق فذا الكون . 


راء يل عر من العلا اتسين فى يحت الأعصابد وحراحة اللخ من 
امثال شرښتون وإکلس وسبری وبنفیلد »› وانتهرا إلى نتيجة مؤداها أن الإنسان 3 
من عدصرین جوهریین : حسد فان » وروح باقية » وأن الإدراك الحسى حقيقة › ولکنه 
O O O DS‏ أن تفشسره . وسن هنا 
يلص شرنحتون إلى (أن كون وجودنا مولفا من عنصرين جوهريين أمر ليس -فى 
lS CL‏ الحديدة 
تفترض وجود عنصرين حوهريين فى الإنسان : الجسم والعقل»() . 


ويرى الأستاذ الدكتور زغلول راغب النجار أن «إعادة كتابة العلوم من رن 
إسلامى» يجب أن تتأاسس على النقاط الآتية : 


إ- لابد من التأكيد على حقيقة E BSS O, E‏ 
۲ ارو الاد اللي ا عل ولاو ا و ی و 
- الإقرار موحد له . 

۳- هذا امود العظيم روهو الله) مغاير خلقه » ولا يحده مکان ولا زمان لأنه مبدع 
اللكان والزمان »› ولا E‏ 
منطقى يرضاه العقل السليم » فا لله ليس كمثله شىء . 

-٤‏ يجب التوكيد على أن الإإمان قضية غيبية . فالقرآن الكريم يبدأ فى سورة البقرة 
بتعظيم الإبعان بالغيب #الذين يؤمنون بالغيب لأنها قضية أساسية . ولولا 
التسليم بأمور غيبية فى الكون ما استطاع العلم أن يتقدم » ولا توجحد وسيلة 
مادية لكى ننفى أو نثبت وحود الملائكة والحياة فى اليرزخ أو البعث أو الحساب 
3 ر الخلود فى الحنة والنار » فكل هذه قضايا غيبية من صميم العقيدة والإبيمان › 
a SS‏ يضل 
ضلالا بعیدا . 

-٠‏ يب إظهار الرؤية الإسلامية للحياة والكون والإنسان » وبيان e‏ الإنسان 
هى عبادة الل والالترام بالضوابط الأحلاقية ٠‏ ولقد لص رسول الله 3# بعش 


. ٩ المرجع السایق » ص‎ )٩( 
. ٠١ المر حع السابق » ص‎ )۷( 
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الشريفة فى قضية الأحلاق وذلك فى قرله «إنما بعثت لأتمم مكارم الأحلاق» › 
فالأحلاق قضية أساسية » حتى فى النظرة العلمية التى تحرف بها السبل 
أحيانا» حد بعض النرعات الت تعدل ها المسار وتدعصر إلى اا «ہأخلاق 
العلم» . 

التأكيد على استثارة فضول الطلاب فى تقصى الحقيقة العلمية على أساس أن 
ذلك ثل ضرورة مسن ضرورات تعلم العلوم الكونية » والابتعاد عن طريقة 
التلقين والحفظ, إذ أن التلقين لا يثير فى نفس الطالب ذلاك الحمال الذى يد ركه 
البالحث » كما أن طريقة التلقين تحول كثيرا دون ظهور القدرات الإبداعية لدى 


الطلاب . 


إبراز حوانب العظمة فى الكون » و كيف بنى هذا الكون العظيم من الذرة 
ومكوناتها التى لا ترى بالعين المحردة » وكيف استطاع العلساء أن يسستبطوا 
بقياسات رياضية أشياء كثيرة من مكونات لا ترى حتى الآن . وإن دل ذلاك 
على شىء فإعما يدل على د فة دقة بناء هذا الكون وإحكام التناسق وروعة البناء . ثم 
انطل من الذرة إلى ابجحرة وهی أكبر الوحدات المدركة فى هذا الكرن» ترى 
اا ال وا اشر الم رام ون ال 
والخلية و-حدة بناء عجيبة تتراءی لبا فى هذا الكون » ومن ثم يجب الت وكيد على 
عظمة هذا الکون فی کل جزء منه سواء کان صغيرا أو كبيرا . 

العاكيد على الىكمة من الئلق » فلو نظرتا » مغفلا » فى تطور تكون القضرة 
الأرضية أو الجموعة الشمسية أو دورة المياه ودورة الصحور وامزات الأرضية 
والغورات البركانية » لوجدنا أنها تتم بتوافق رائع للغاينة » ولابد من أن يدرك 
ذلك كله فى موضعه ويرتبط بذلك بيان وحدة البثاء فى الكون وأنه ليس أزليا . 
وما تحدر الإشارة إليه هنا أن من بين النتائج الماضة التى توصلست إليها الظرة 
العلمية اللحديدة التى أسلفنا الإشارة إليها تلك النتيجة القائلة بأن الكرن يقوم 
على اتساق وتناغم ولا يقوم على تضاد أو تنافر . 

المأكيد على أن الله تغتالى خللق الخلق وحعل ما فى الأرض جيعا مسغرا 
اسان وان قدرة الات غل استققراء س اله فى لكر ن ليش اة ا 
معجزة فيه وإنما هى لاتساق السنن الكونية » ولولا أنها متسقة وحارقة وقأبلة 
للإعادة ولا تتغير ما استطاع الإنسان أن يصل إلى فهم شىء منها » فقدرة 
الإنسان على فهم هذه السنن هى من تسهيل الله للخلق . ٠‏ 
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-٠‏ القأكيد على أن القرائين التشى تسير الكرون حاءت تأكيدا لقدرة الله وتقيقا 
خکمته . 

1~ إظهار أن العلم فى حوهره محاولة جادة للوصول إلى الحقيقة » وجب على العالم 
أن يتحلى بكثير من التواضع › فالعلم يضيع مع الغرور والكبر » ويتعين على 
العا لم أن يعرف أنه لا يدرك الحقيقة برمتها » وإنما يدرك طرفا منها يعينه علي 
القيام بواحب الاستقراء للسنن الكونية . 

۲- التأكيد على أن العلم التجريبى لا يتعدى كونه محاولة بشرية للتفسير » وأننه فى 
حقيقته معارف جزئية » وبالتالى لا كن أن يجيب على الأسعلة الكلية . ويخطى 
المرء أشد الخطاً لو وضع العلم فى موضع تعارض مع الدين » إذ لكل منهما 
موضعه المناسب » فالدين يجيب على الأسغلة الكلية الغيبية التى يتعذر على 
الإنسان أن يد ركها بحسسه » بينما يجيب العم على قضايا جحزئية إذا جمعست 

التأصيل الإسلامى للعلرم الكونية : 
لقد جحاء الإسلام بالقرآن الكريم وبالسنة المطهرة ليخحاطب العقل » وكان طبيعيا 

أن تكرن آخر الرسالات مرحهة إلى العقل الإنسانى الذى يستطيع أن يعرف الحقائق . 

ولم يرك القرآن الكريم ركنا من أركان الكرن إلا وطوّف الإنسان حوله » وحث 

أصحاب العقرل الراححة على البحث والتأمل فى ظواهر الكون › والوقوف على 
قرانينها وطبيعتها » رالإفادة منها فى إعمار الحياة على الأرض . ولم يقتصر الإسلام 
على حث الإنسان على تحصيل العلم » وإنما نخد صورا متنوعة فى آيات القرآن الكريم 
تكشف عن ضرورة الإفادة من العلم » فعندما يفرض الإسلام على المسلمين فروضا 

ET ا‎ 

ا أن هناك علماً كاملا ey e‏ 8 
المواريث» جاء بأسره فى آيات دة فى القرآن الكريم » وهذا العلم بصورته الراردة 

فی هله الآيات يضمن العلاقات الطيبة بين الناس واستمرار الخياة على الأرض . 
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أحد علماء الحضارة الإسلامية والذى ينتهى نسبه إلى أنس بن مالك يقول : «ليس 
المراد من النظر تقليب الحدقة نحو السماء » فالبهائم تشارك الإنسان فيه » ومن لم ير من 
السماء سوى زرقتها » ومن الأرض إلا غبرتها » فهو مشل البهائم او اُدئی حالا منھا أو 
أشد غفلة » كما قال الله تعالى : #إهم قلوب لا يفقهون بها وهم أعين لا يبصرون 
TTS‏ > أولسك هم 
الغافلون# . 
ولقد برز الحانب الإيمانى فى التصور العلمى الإسلامى › فاطحانب المسادى وحده 
لمكن أن يقيم حضارة رو وها ا ا هان اة واا کی ا عا 
الإسلام » فهذا ابن سينا كان كلما تعذر عليه حل مشكلة يتوضاً ويصلسى ويتجه إلى : 
وميد الكرت » تى فخ اله ل انلق تيمت التمت + ويول شيع الالام امن 
تيمية : « التعليم لا محصل كله بالاستعداد واطحد » وأن هناك جزءا طبيعيا يتلقى بالفتح 
E‏ : «فلما كملت لادراك الأمور العقلية انقطعت إلى طلسب 
معدن العلم » فوحهت رغبتى وحرصى إل إدراك ما به تنكشف تمويهنات الظنون › 
وتنقشع عيابات المتشكك المفتون » وبعشت عزيمتى لتحصيل الرأى المقرب إلى الله» . 
أما عبد ١‏ لله القزوينى فان يقول : «مرادى من النظر التفكر فى المعقرلات » والنظر 
فى المحسوسات » والبحث عن حكمتها وتصاريفها ليظهر لنا حقائقها لأنها سبب 
اللذات الدنيوية والسعاداتثت الأحروية » وهذا قال النیی کو 8 : «اللهم أرني الأشياء كما 
ھی ...» وكلما أمعن النظر فيها ازداد من | لله قال ر ا و و ا 
e‏ : «تفكروا فى خلق اللّه» والفكر فى المعقولات لا يأتى إلا من له 
فى الرياضيات والعلوم بعد تحسين الأحلاق وتهذيب النفس . 


ولقد قامت النظرة الإعائية بدور كبير فى العصر الحاضر حيث ساعدت أحد 
العلماء على أن محدد أن هناك أرب بع أنواع من القرى التى تعمل وهي القوة الجاذبية › 
o O OO‏ 
توحیدها » ومن الذین أسهمرا فی توحيد هذه القوی العام الفیزیائی الباکستانى 
الدكتور محمد عبد السلام » وأثناء تسلمه لحائزة نوبل عام ۱۹۷۹ والتى حصل عليها 
فى الفيزياء بناء على هذه النظرية » قال فى حطابه أثناء تسلم الحائزة إنه يدين بالفضل 
إلى عقيدته كمسلم » لأنه انطلق من منطلق الترحيد الإسلامى » وكان هناك السجام 
بين عقيدته الإسلامية وجال بجثه فى الفيزياء الطبيعية » ومن هنا نؤكد أن الببحث عن 
الحقيقة إذا سار فى طريقه السليم » فإنه يؤدى إلى الحقائق الى لن تتعصارض مع 
مسلمات العقيدة الإسلامية . 
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وقدم الأستاذ الدكتور أحمد فواد باشا فى عحاضرته «التأصيل الإسلامى للعلوم 
الكونية»* أمثلة من ترالنا العلمى الإنسانى › يبين مدى حاجة العلم المعاصر إلى هذا 
التزاث » ومن باب أولى مدى حاحتنا نحن إلى ذلاك لتشكيل عقلية الشنباب المسلم 


إذا تعرضنا لظاهرة الجاذبية » نحد أنه يدرس لطلابنا فى المدارس قصة التفاحة 
التى سقطت على رأس نيوتن » وكيف كانت إضمامه لاكتشاف قانون الاذبية الأرضية› 
والقوانين عموما هما طريقة فى اكتشافها » ويعرف هذا الذين بمارسون البحث العلمى › 
والقوائين ليست درحة واحدة من الأهمية » فهناك قوائين هامة ها دور كبير فى تفسير 
رؤية الإنسان للحلق مثل القرانين المنسوبة لنيوتن » وقوانين الطاقة وغيرها . فقانون 
الجاذبية وفقا للنظرية التى أشرت إليها » كان له مقدمات » وحتى نيوتن نفسه يعرف 
بأنه لم يكن ليصل إلى نظرية مالم يقف على أكتاف من سبقوه . لكنه يقصد » للأسف»› 
عن سبقوه جاليليو وكبلر وغيرهما » ونحن نصحح هذه المقولة فنقول بأن سن سبقوه 
أيضا هم علماء الحضارة الإسلامية. وهناك نص فى كتاب «الجوهرتين العتيقتين» 
للحسن بن أحمد اهمدانى الملقب بلسان اليمسن » وله مؤلفات معروفة فى الجغرافيا 
والتاريخ والأدب وغيرها من العلوم » واكتشف كتابه هذا المستشرق السويدى 
کریستوفر تول وحققه عام ۱۹۹۹ » يقول الممدانى عن الأرض : «فمن كان تحتها 
رأى الأرض عند نصفها الأسفل » فهو فى السات فى قامته كمن فرقها » ومسسقطه 
وقدمه إلى سطحها الأسفل كمسقطه إلى سطحها الأعلى وكثبات قدمه عليه » فهى 
.عنزلة حجر المغناطيس الذى يجذب قراه الحديد إلى كل جحانب » فأما ما كان فوقه »› 
فإن قوته وقرة الأرض جتمعان على جحذبه » وما دار به فالأرض أغلب عليه 
پاجحذب...» صورة مكتملة وواعية بان الأرض كروية وها جاذبية » وهسذه اللحاذبية 
تعمل فى ااه مركز الأرض » ومن يقف فوق الأرض أو أثناء دوران الأرض إلى أعللى 
تكون قوته مع قوة الجاذبية » ومن يكون فى أسفل الكرة » فقسوة حاذبية الأرض تقهر 
وتكون مؤثرة بالنسبة لقوة الشخص الذى يقف عليها . وهمذه الصررة لا يستطيع أن 
يدر كها فى هذا الوقت المبكر إلا عام استخدم المنهج العلمى فى التفكير . ويجدر بنا أن 
نؤ كد هذا الكلام لأن ما ورثه القدماء عن أرسطر أنه قال : «الأجسام تسقط للأرض 
وفقا للوحشة الطبيعية» أى e a‏ 
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عندما يبعد عن أمه » فيميل هذا الجسم للسقوط للأرض »› كمن يرحع إلى حضن أمه 1 
وعندما ازا أن يفسر صعرد الأحسام اف أعلى کالتار : «لأن موطنها الطبيعى فى 
اا و و ا ا 


الحذب يأتى عند أرسطو من الجسم » بينما يقول الممدانى : إن الجحذب يبدأ سن 
الأرض وتلك هى العبقرية العلمية السليمة . ولقد أصاب اممدانى عندما شبه الأرض 
سجر المغناطيس . وهذه النقطة عددما نحللها ند أنها تمشل ثورة علمية » لأنها أحدثبت 
تحعرلا فى النظرية العلمية . وجب علينا عندسا نندرس تاريخنا العلمى الإسلامى أن 
نصحح رأى «توماس كون» صاحب كتاب «بنية الثورات العلمية» الذى استهل 
تأريخه للفكرة بجاليليو »> مع أن التاريخ العلسى الدقيق هذه الفكرة يبدأ مع إسهام 
ا 


والحقيقة أن هناك علماء فى الإسلام تحدثوا عن جاذبية الأرض وأشهرهم 
البيرونى الذى قال فى «القانون المسعردى» : «الناس على الأرض منتصبرا القامات 
على استقامة أقطار الكرة وعليها أيضا نزول الأنقال إلى أسفل» »رالممدانى سبق 
البيرونى إلى القول بالجاذبية بعائة عام . 


ولقد ذهب أرسسطو إلى أن الجسم التقيل يصل إلى الأرض أسرع من الجسم 
الخفيف كالريشة مثلا ثم يقفز المؤرحون فجأة إلى حاليليو الذى قام بتجربة علمية 
رألقى بجسمين متلفى الوزن من قمة عالية » وأكد هذه التجربة . ولكن دعونا ننظطر 
فيما قاله هبة | لله بن ملكا البغدادى صاحب كتاب «المعتبر فى الحكمة» : «لو تحركت 
(سقطت) الأحسام فى الضلاء لتساوت حركة الفقيل والخفيف والكبير والصغير 
والمخروط المتحرك على رأسه الحاد » والمخروط المتحرك على قاعدته الواسعة » فى 
السرعة والبطء » لأنها تختلف فى اللاء بهذه الأشياء بسهولة حرقها لما تخرقه من المقاوم 
المخروط كالاء والهواء وغيره» وهذا قانون أصح من قانون جساليليو الذى طور قانونه 
بحكم تطور الأجهزة العلمية . 

وتؤكد الدراسات والوئائق على أن علماء الغرب اطلعرا على إسهامات الحضارة 
الإسلامية وأحذوا منها » فهناك دراسات تؤكد إطلاع حاليليو وبيكون على أعمال ابن 
الميثم وغيره من علماء المسلمين ونقلا عنهم الكشير » بل إننا ضحد فى جال الفكر 
الفلسفى أن فلاسفة الغرب أطلعوا على مؤلفات فلاسفة الإسلام ونقلوا عنهم » فقىد 
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على ديكارت بخطه على الأجزاء الخاصة بالشك فى النسخة المرجمة من كتاب «المنقذ 
من الضلال» لاإمام الغزالي قائلا : تنقل هذه إلى منهجنا . 


وإذا انتقلنا إلى القوانين التى تدسب إلى نيوتن مثل قانون القصور الذاتى القائل : 
I‏ 
حالته» » لوجحدنا أن أيدشتين يقول : بأن عبقرية نيوتن الحقيقية ظهرت فى هذا القانون» 
لله تحدم اال العلمى الرتبط بالراقع » لأن هله التحربة لا بمكن تحقيقها عملي ) 
E‏ حدث 
هذا فسوف يظل الجسم متح ركا إلى أن يشاء | له .وقننال أينشتين : إن العلم الطبيعى 
يدين نيال نيوتن وقانون القصور الذاتى »› aT‏ 
أن نسحبه إلى علماء الحضارة الإسلامية » فابن سينا يقول فى «طبيعيبات الشفاء» : 
«رولیست المعاوقة للجسم عا هو حسم » بل معنى فيه » يطلب البقاء على حاله مسن 
الكان أو الوضم» . وهنا يشير ابن سينا إلى فكرة القصور الذاتى . ويقول ابن ملكا 
البغدادى فى «المعتبر فى الحكمة» : «وكل حركة ففى زمان لا حالة » فالقوة الأشد 
تحرك سرع وفى زمان أقصر . .. فكلما اشتدت القوة ازدادت السرعة فقصر الزمان › 
فإذا لم تقناه الشدة م تتناه السرعة » وبذلك تصير الح ركة فى غير زمان اشد + لان 
سلب الزمان فى السرعة نهاية ما للشدة» وهذا وصف للقانون الثانى لنيوتن . 


as ET 
«الحبل الذى يبذبه جاذبان متساويا القوة إلى جهتين مختلفتين » لا يغلو إما أن يقال أنه‎ 
ما فعل واحد منهما فعلا »وهو محال لأن الذى نع كل واحد منهما عن فعله هر وحرد‎ 
فعل الآحر» ما الفرق بين هذا القانون وقانون نيوتن «كل فعل له رد فعل مساو له فی‎ 
اللقدار ومضاد له فى التجاه» » مع الأحذ فى الاعتبار أن هذه ليست صياغة نيوتن وإنغا‎ 
E a N O 
› کان تقول مثلا قانون الرازى ونيوتن ؟ فهناك قوانين اشترك فى وضعها أكثر من عام‎ 
2 ولا زلنا نذكرها حتى الآن › أو نشير على الأقل فى مقدمة كل قانون ال‎ 
. الحقيقية » وهنا تأتى عملية التأصيل الإسلامى للعلوم بصورة مقنعة ودقيقة‎ 


وفی محال البصریات يأتى إسهام ابن المیٹم المتوفی (۲۲٤ه‏ = ۲۹٠١٠م)‏ والذى 
ماه ا ا | Alhazen‏ ¢ ا ق ا 0 ا و اد 


(۸) انظر د. اعرد مدي زقروق» اع سی بی لال رکارت » لطم اشا دا اقلم 
الکریت ۰ ۱۹۸۳ > ص ۱۸ . 
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قدر له أن يكون منشى علم الضوء غير منازع » إذ ميزت درامسساته دقة أوصافه للعين 
وإدراك الرؤية » وتفسير ظاهرة الانكسار الحوى والرؤية المزدوجحة » وقد درس .منهجه 
العلمى الدقيق انعكاس الضوء ووضع نظرية جاءت إحابة على السؤال الآتى : إذا كان 
لدينا مرآ أسطوانية وشىء آخر يشبه النقطة »> فكيف نحدد الرضع السذى تتخذه العين 
لزى هذا الشىء فى المرآة ؟ وكانت إجابة ابسن الميشم فى صورة معادلة من الدرحة 
الرابعة حلها عن طريق حط تقاطع دائرة وقطاع زائد » وعلى هذا النحر بدت نزعته 
العلمية الدقيقة فى نظريته فى انعكاس الضوء . وكان يرى أن الضوء ينشاً عن المرئيات 
و لا ينبعث من العين ليلمسها كما ظن أسلافه من القدماء . وأعظم كتبه فى هذا الحال 
هو کتاب «المناظر» - الذى ترحم عدة مرات فى العصور الوسطى إلى اللاتينية وأثر 
تأثیراً بالغاً فی وایتلو وروجر بیکون وکبلر وغیرهم من علماء لغرب , ) 


وفيما تعلق بعلم الزلازل » الذى أصبح شغل الاس فى وتتدا الحالى » سد أن 

بعض الخرافات كانت تسيطر عليه مئل القول بأن الأرض غمولة على قرنى ثور » أو 
القرل بأن الموتى يحاولون الخروج من الأرض بصورة جماعية » ولكن يأتى ابسن سينا 
ويقول بتفسير علمى لم ند أفضل منه حتى الآن. : «إن الزلزلة ح ركة تعرض لجزء مسن 
أجزاء الأرض بسبب ما تحته » ولا حالة أن ذلك السبب يعرض له أن يتحرك » ثم يحرك 
ما فوقه » والحسم الذى يمكن أن يتحرك تحت الأرض » ويرك الأرض إما حسم بخارى 
دحانی قوی الاندفاع کالریح › أو حسم مائی سیال › وإما حسم هوائی › واا حسم 
نارى » وإما حسم أرضى» » ويذكر ابن سينا أن أكثر أسباب الزلزلة هى الرياح 
الحتقنة» ويستدل على ذلا بأن البلاد التى تکثر بها الزلازل إذا حفرت فيها آبار وقنى 
كثيرة حتى كثرت خخالص الرياح والأجخرة قلت الزلازل بها ...» . وكان يعتقد إلى 
عهد قريب أن هذا الرأى لا سند له من الصحة » ولكن الدراسات الاهتزازية أوضحت 
حديثا أن أغلب الزلازل تدشأً عند أعماق تبدأ من ٥‏ كم حتى أقل من ٠٠‏ كم تحت 
سطح الأرض وتعرف بالزلازل الضحلة » بينما تحدث نسبة ضئيلة من الزلازل العميقة 
والمتوسطة العمق عند أعماق أكبر بكثير تصل إلى ۷٠٠١‏ كم . وتتجه الأنظطار حاليا إلى 
الإفادة من هذه الدراسات فى ولاية كاليفورنيا التى بها الزلازل عند أعماق ضحلة › ما 
ييسر عمليات الحفر باعتبارها من الحالات المناسبة للتحكم فى الزلازل . ويضيف ابن 
سينا بعض أنواع الزلازل فيقول منها ما يكرن على الاستقامة إلى فوق › ومنها ما 
يكن على ميل إلى حهة » ولم تكن حهات الزازلة متفقة » بل كان من الزلازل رحفية 
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ما يتخيل معها أن الأرض تقذف إلى فرق » ومنها ما تكون اخحتلاجحية عرضية رعشية › 
ومنها ما تكرن مائلة إلى القطرين ويسمى القطقط » وما كان منه مع ذمابه فى العرض 
يذهب فى الارتفاع أيضا ويسمى سلاميا» ولم يفت ابن سينا أن يذ كر فوائد الزلازل 
والغاية منها فيقول : منافع الزلازل تفتيح مسام الأرض للعيون » وإشعار قلوب فسسقة 
العامة رعب الله تعالى» . 


وتستطيع أن تنظر إلى بقية العلوم لتدرك بوضوح أن علماء الإسلام قد أسسوا 
هذه العلوم تأسيسا سليما وحلصوها من الغموض روالأساطير والخرافات التى صاحبتها 
عند غيرهم من العلماء السابقين عليهم . ويتعين علينا دراسة إسهامات الان اد ان 
ذلك يفتح طافة من نور تبعث الأمل فى إبداع فكرى وعلمى جديد » فالمسلمون 
يشعرون الآن بشىء من احتقار الذات ويرحع ذلك إلى تخلفهم فى جالات كثيرة على 
مدى قرنين من الزمان » ولكن هذه المدة لا يجب أن تقلل من قيمة أننا ملنا لواء المعرفة 
أك غر راه امان و اا لاف ة بيع ل اس الف الات : 
ولا ينكر ذلك إلا من كان فى قلبه مرض » ولكن من الأمور الحزنة أننا عندما نطالم 
أى كتاب يعرض انب من العلم أو تاريخه يتحدث عن الحضارة اليونانية القديمة ثم 
الرومانية القديمة ثم يقفز إلى عصر النهضة » وكىأن هناك أحد عشر قرنا من الزمان 
ظلام دامس . نعم كانت عصور ظلام عندهم هم » وتسمى العصور الوسطى عندهم 
أحيانا باسم «العصور المظلمة» لكنها لم تكن عصور ظلام عند المسلمين بل عصور 
ذهبية متألقة بالمعرفة الصحيحة . 


ويحترى القرآن الكريم على إشارات علمية كثيرة تدعر العقل المسلم إلى التفكير 


فيها » ويدخحل الاجتهاد فى فهم هذه الإشنارات فى بابين هما التفسير العلمى للقرآن 
الكريم والإعجاز العلمى للقرآن الكريم . وهناك محاولات حادة فى هذا الال . 


و یتحداث الأستاد الد كتور زغلول راغب النجار عن «المفهوم العلمى للجبال فى القسرآن . 


الكريم» ويقول : إذا أمسكنا بأى قاموس لغوى ونظرنا فى معنى الحبال لا ضحد سوى 
أن الحبل نتوء أو بروز أرض يشجاوز ارتفاعه ٠١٠١‏ متا كما يقول الإنحليز أو ٠٠٠‏ مرا 
كما يقول الأمريكيون » بينما نجد القرآن الكريم يتحدث عنها فى ٤4‏ آية على أنها 
أوتاد ومرسيات للأرض . ويأتى العلم منذ أقل من عشر سنوات لي ؤكد حقيقة رائعة 
رهى أن الحياة على الأرض لا تستقيم بدون الال » فحينما يقول القرآن #إمتاعا لكم 


* . انظر فى هذا السياق : د. توفيق الطويل » العرب والعلم فى عصر الإسلام.الذهبى » دار النهضة .العربية > 
القاهرة » وللمؤلف نفسه » فى تراثا العربى الإسلامى » سلسلة عام ا معرغة (۸۷) » الگویت » ٠۹۸٩‏ . 
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ولأنعامکم ی ان الحياة لا تستقيم بدون هذه الحبال » فالقشرة الأرضية عبارة عن 
الواح تتباعد عن بحعضها فى أوساط البحار والحيطات وتتجدد قيعان البحار والحيطات 
بطريقة مستمرة فتصطدم هذه الكتل عند حواف القارات وتتكرن السلاسل الحبلية › 
وهذا الاصطدام العبيف يهر القشرة الأرضية. وحينما تتكون السلاسل الحبلية يثفذ 
للجبل وتد يصل فى طرله إلى ٠١‏ ضعف ارتفاعه فوق السطح ويغرص فى مادة لزجة 
عالية الكثافة تحت القشرة ويتحرك بقانون الطفو » وكلما أكلت مته عرامل التعرية 
يرتفع حتى إذا تساوى مع سماك القشرة الأرضية يتوقف عن اج ركة وتبدا عرامل التعرية 
تبرية حتى تسرية بسطح الأرض فتظهر أوتاد ابال وبها خیرات وثروات لا تتکون إل 
تحت هذه الظروف عالية الحرارة وعالية الضغط . فمن الذى علم محمدا # ذلك وهر 
النبى الأمى ؟ ولم يكن هذا معروفا لا قبله ولا فى عهده ؛ فنظرية الألواح بدأت فى 
التبلور فى ستينيات هذا القرن وكثير من علماء الأرض لا يعلمون قيمة الحبال . وحركة 
الأرض حر كة عنيفة لأنها ألواح تطفو على مادة لزحة مع سرعة دوران الأرض 
وتتحرك هذه الألواح بسرعة عاتية » ولولا هذه الجبال لما سمحت هذه السرعة بفتح تربة 
أو زراعة نخلة أو بناء طريق . 


ويتحدث القرآن الكريم أيضا عن «لالسماء ذات الرجسع والأرض ذات 
الصد ع ومن الحقائق الكونية الثابتة أن الأرض التى نميا عليها مليمة بالصدوع التى 
يشبهونها باحز الذى على كرة التنس وتيز الأرض فى مات الآلاف من الكيلو متزات» 
فمن الذى علم محمدا 85 هذا . ويتحدث القرآن الكريم عن أن قيعان البحار 
راحيطات متفدة بالنار إوالبحر السجوري ويؤكد العلم على ذلك الآن . وحينما 
يتكلم القرآن الكريم عن مواقع النجرم #إلا أقسم إمواقع النجوم وإنه لقسم لو 
تعلمون عظيم فإن كلمة مواقع هذه وحدها إعجاز ما بعده إعجاز » لأن الإنسان لإ 
يرى من على سعلح الأرض. من النجوم إلا مواقعها » لأن النجوم تتحرك بسرعات هائلة 
لا يدركها الإنسان » وقد أكد العلماء على أن كثيرا من النجوم انفجرت منذ آلاف 
السنين وانتهت ولكن يظل ضرئها ينتفل إلينا تأكيدا للآية الكريعة . والنجم الراحد 
الذى يراه الإنسان حقيقة هو الشمس . كما تحدث القرآن الكريم عن اتساع هذا 
. الكون » وهذه حقيقة لم يثبت إلا فى مطألع هذا القرن «إوالسماء ببيناها بأيد وإنا 
كفروا أن السموات والأرض كانتا رتقا ففتقناهما وجعلنا من الماء كل شىء حى . 


وليس من شك فى أن تأصيل الثقافة الذاتية لأية أمة » وتعزيز قيمها فى نفرس 
النشء » يجعل سلوك الفرد متوافقا مع جتمعه وعاكسا لقيمه ومعتقداته » والثقافة فى 
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امتا المرية الإساامیة ۽ کن آنا تقد ما هو کر من رع عاضر ادي والفكرية 
إذا ما امترجحت بتعاليم الإسلام الحنيف وقيمه السامية > : بحيٹ يصبح ما يضمره المثقف 
فى نفسه من تلك القيم والتعاليم دافعاً له نحو حياة عصرية تدسجم مع هويته الإإسلامية» 
رتمكنه من المشا ركة فى بناء الحضارة المعاصرة بنصيب يتناسب مع جد أسلافه . 


ولا حب أن ننظر إلى التأصيل الإسلامى للعلوم الكونية على أنه نجرد رد فعل 
على الدعارى رالافتراءات المرجهة ضد الإسلام » أو التى تشكك فى القدرة العقلية 
الإسلامية على إبداع العلم والفكر » أو الى تشوه حقائق التاريخ والعلم على حد 
سواء» وإنما يتعين علينا أن ننظر إلى هذا التأصيل على أنه مغل حجر الزاوية فى بناء 
نظرية إسلامية عامة فى العلم والبحث العلمى بصفة عامة » تعيد للتفكير العلمى لدى 
البشرية طبيعته الحقة بوصفه بجثا مرضرعيا عن الحقيقة كائة ما تكرن وذلك خير 
الإنسان فى كل مكان . زد على ذلك أن التأصيل الإسلامى للعلوم الكونية يبدا بالفهم 
الراعى لكانة العلم والتكنرلوحيا فى حياة الإنسان » ويرشد العقل الإنسانى لينطلق مسن 
ثوابت الدين الإسلامى انيف » ثم يتحرك فى إطار المتغيرات المرتبطة بهذه الثواببت › 
والتى تتناسب مع اكتشافات العصر . 


ولكن هناك اعراض على التأصيل التاريخى لفضل المسلمين على الخحضارة الغربية 
على أساس أن الشىء الأكثر أهمية هو النظر إلى المستقبل والعمل له . ويذهب بعض 
النقفين إلى أن البحث فى كنوز التراث وا ماضى يعد مضيعة للوقت وتبديدا للجهد » 
وفات هولاء أن تاریخ الأمم يشهد بأن النهضات التی تأتی بعد تخلف ترتکز فی حائب 
أساسى منها على إحياء الماضى » ومن ثم فإن العلاقة بين الماضى والمستقبل يجب أن 
تأحذ بعين الاعتبار . ويتعذر على الطبيب أن يصف حالة المريض ويعالجها معاللحة 
صحيحة قبل أن يسرد له المريض قصة مرضسه . وإذا شنا أن نعاج العلم المريض فى 
بلادنا » يجب علينا أن تدرك الاضى إدراكا سليماً » وهناك عدة حوانب يجب الانتباه 
إليها وهى علم نفس العلم » وعلم المعرفة » وعلم احتماع العلم » أى أن العلم المريض 
عندنا له حوانب احتماعية ونفسية وتاريية علينا أن ندرسها ونشخصها› > وبذلك محعل 
ازات علماً يندم المستقبل » وإذا لم تجح فى ذلك فلا داعي ذا التراث . ويفطن ` 
الغرب إلى هذه الحفيفة ويحيى تراه لأنه وحد أن ذلك أمرأ هاما فى مشروعه العلمى . 
وإذا شعنا أن نشارك بشىء فى المستقبل » فيجب أن نملك ححطة واضحة المعالم للعمل 
من حلاها » وإلا سوف نظل نعمل فى إطار المفهوم الغربى » ومن بين معالم هذه الخطة 
أن تكون لديئا مصطلحاتنا الخاصة » وأن ندحل كثيرا فى فقه العلم فى الإسلام . وغحسن 
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نأخذ المصطلحات الغربية ونخضع ها » فلماذا يكون المنهج العلمى الغربى هر المنهج 
المتبع دوك غيره ؟ ولاذا نستجحدم مصطللحاتهم دون غيرها ؟ إذا استطعدا أن نبدع لبا 
نظرية علمية ترتكز على أساس من عقيدتنا وتراثنا وتنبت من واقعنا وفى ضوء الاستعانة 
بالنظريات المعاصرة » نكون قد وصلنا إلى المهدف المنشود . 


ناحية أنحرى » فالتطبيق قد يدحل فيه كثير من الانحرافات » ولقد وصل العم الآن إلى 
مرحلة يحتاج فيها إلى تدحل الرؤية الإسلامية » فنحن نبحث الآن فى أمرر كانت 
تسمى فيما مضى باليتافيزيقا و كانت محرمة على التفكير العلمى » مثل البحث فى أصل 
الكون وتحت الأرض وفى الخلية وفى الذكاء الاصطناعى » وتحتاج فلسفة العلم ا معاصرة 
إلى من يعيد للعلم ويصحح له رسالته محيسث يصبح فى حدمة الإنسان » وهنا يعن 
للنظرية العلمية الإسلامية أن تقدم إسهاما عظيما » إذ لر ترك العلم بوضعه الحالى 
فسوف يحفر للبشرية قبرها » وجناصة مع بدء عمليات المندسة الورائية والعبث بالنلقة 
وغيرها » وهنا تأتی ضوابط الدين الإإسلامى لتصحح مسار العلم المعاصر . 


دراسة العلوم الإنسانية من منظور إسلامى : 


لقد نظرنا فى محاولة صياغة العلوم من منظور إسلامى » وكذلك عاولة القأصيل 
الإسلامى للعلوم الكونية » وبقى أن ننظر فى العلوم الإنسسانية والاحتماعية . فسا هى 
العلوم الإنسانية وكيف بمكن دراستها من وحهة نظر إسلامية ؟ حرى تقسيم العلوم إلى 
علرم طبيعية وعلوم إنسانية » تتناول العلوم الطبيعية ظراهر جزئية قد تكون مادة جامدة 
وقد تكرت كالنات ية مقلا نخد فى مرضرعات علوم الطبيغية والكياء رغيرز عتا :> 
وتعمد هذه العلوم فى دراستها على اللاحظة والتجربة » وترمى إلى وضع قرانين تفسر 
بها ظواهر الطبيعة . أما العلوم الإنسانية فتطلق على الدراسات النهجية التى تدرس 
كائنا حيا ذا وعى وإرادة » أى تدرس الإنسان بوصفه فردا أو عضرا فى جماعة » 
وتحاول أن تترسم حطى العلوم الطبيعية فى الوصول إلى ظواهر معينة بمكن وصفها بأنها 
اطرادية وذلك للرصول إلى اكتشاف قرانين تضبطها » ويأتى فى مقدمة هذه العلرم 
علوم النفس والاحتماع والاقتصاد . 


ويتناول الأستاذ الدكتور حعضفر شيخ إدريس فى محاضرته «مناهج العلوم 
الإنسانية ومشكلاتها» مشكلة أساسية فى العلسوم الإنسانية وهى المعرفة الموضوعية» 
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ويرى أن هذه المشكلة تكاد تكرن أم امشكلات فى العلوم كه ٠‏ ورنما تكون 
مشكلات العلوم الأحرى .مثابة فروع طمذه المشكلة الأصل . كما أنها أقرب الموضرعات 
إلى قضية تأصيل العلوم ووضعها فى إطار إسلامى » فما هي الموضوعية ؟ . 

الرأى الشائع عند عامة الاس أن الموضوعية ملازمة للعلوم الطبيعية » فلا 
تذكر العلوم الطبيعية إلا وتذكر الموضوعية › والعلوم المرضرعية عند عامة الناس ضا 
منهج يتبح للإنسان مشاهدة الراقع كما هر ويصوره تصويرا أميناً » ويكنشف القرانين 
التى تحكم الظراهر وتفسرها من غير تدحل الأهراء والأغراض أو الاعتقادات الدينية 
والفلسفية وغيرها » وهذا هو الرأى الشائع عن المنهج العلمى عند الاس » ويظن كثير 
من الناس أن العلماء سواء كانوا طبيعيين أو علماء ضى العلوم الإنسسانية » لا ينتلفون 
احتلاف الفقهاء ويقرلون فى المسألة قولان » لأن منهجهم يؤدى إلى معرفة الحقيقة كما 
هى وتفسيرها تفسيراً صحيحا . وهذه هى الموضرعية فى صورتها المثالية . ولكن هل 
هذا هو واقع العلوم ؟ الحقيقة أن العلماء وفلاسفة العلرم فى الخرب يتفقرن إلى صد 
كبير على أن هذه الصورة المغالية للموضوعية لا أساس ها من الصححة › وأن الموضوعية 
إذا كان المقصرد بها أن الإنسان يتجرد من أفكاره المسبقة وما يمكن أن يجملىه من 
أغراض ومشاعر ثم يأتى إلى العلم بذهن حال تقريبا ويشاهد الواقع كما هو ويجحاول أن 
اججت دراي رآ ر ع ر ا الى على اناس سرام اتدل فی 
العلوم الطبيعية أو فى العنرم الإنسانية . 


ولكن ما هو السبب فى ذلك ؟ هناك أسباب كثيرة يمكن أن نذكر منها ما 
يعرفه كل إنسان فالإنسان إذا كان أمينا مح نفسه يشعر بأنه عندما يفكر أو يفسر أو 
ينظر لا يتخلى تماما عن كل أفكاره . زد على ذلك ما ظهر مسن نتائج بعض العلوم › 
وأهم ما یذ کر فى هذا السياق «مبدا عدم اليقين» الذى قال ڊ Heisenberg ijl‏ « 
ويقول هذا المبدا إنه من غير الممكن لالانسان أن يعرف موضع الجزء الصغير حدا من 
الادة ويعرف معدل سرعته فى الوقت نفسه . لأنه إذا عرف الموضع » فإن هذه المعرفة 
ستؤثر فى معرفته معدل السرعة والعكس صحيح . كما لا بمكن للإنسان أن يتبا 
عرضع هذا احزء إلا إذا عرف الأمرين معا وهذا مستحيل لأن طريقتنا فى معرفة 
الحقائق تئر فی هذه الحقائق . 


ولعل الذى دفع علماء الغرب وفلاسفته إل التفکیر فی شیء کھذا هر دراستهم 
لتاريخ العلم وهذا آمر أهملناه کثیرأً رلم پهتم به سوی قله من المفكرين ظنا منا أن 


1۸ 


النظطريات التى قال بها العلماء السابقون أصبحت باطلة . ولكن الدراسات المتعلقة 
بتاريخ العلم أثبتت عكس ذلك . وها هو «توماس كىون» يذهب إلى أننا إذا وصفنا 
المعتقدات التى قدم بها العهد بأنه أساطير > فإن المنامج التى أفضست إلى هذه الأساطر 
والأسباب التى دعت إل الإبمان بصدقها هى نفس المناهج والأسباب التى تقودنا الآن 
إلى المعرفة العلمية » أما إذا أدحلا العتقدات الماضية ضمن مقولة العلم فإن العلم 
يكون قد اشتمل فى الماضى غلى ججموعة من العقائد التناقضة تماما مع العقائد التى 
نتمسك بها اليوم فى العلم المعاصر . وإزاء هذين البديلين لا يجد مورخ العلم مناصا مسن 
احتيار البديل الثانى . إن النظريات البائدة ليست من حيث المبداً نظريات غير علمية 
لأننا نبذناها( ) . ولقد درس توماس كون الفيزياء النظرية ثم حول إلى دراسة تاريخ 
العلم وخحرج من هذه الدراسة بأن الناس من عهد إلى آخر تتغير نظرتهم إلى مفهوم العلم 
والمنهج رالتفسير » وفى كل حقبة من التاريخ يكون هناك إطار يضع الناس أنفسهم فيه 
وينظرون من خلاله إلى العلم . 


وهناك اتفاق على أن للعلوم أطرا ليست من العلم وتسمى بفلسفة العلم أو آراء 
ميتافيزيقية توجه العلم وتؤثر فى مسيرته . وهذه الأطر لا تأتى بدرجة واحدة فبعضها 
واسع وبعضها ضيق وبعضها متداحل فى إطار يمكن أن نسميه «فلسفة الإنسان فى 
الحياة أو عقيدة الإنسان» . وفى هذا الإطار الكبير يحدد الإنسان ما هو موحود أى ما 
يعازف بوجوده » وعلى ضوء هذا محدد ما هو العلم وبالتالى يحدد ما هر النهج المؤدى 
إلى العلم وكذلك التفسرر العلمى . وبعد أن توضع الأطر يأتى الطلاب والعلما. 
العاديون ويعملون فى هذا الإطار حتى تتغير هذه الأطر . 


والسؤال اهام الآن هو : ما هو الإطار العام الشسائع لكل العلوم سسواء كانت 
طبيعية أو إنسانية > والذى يتم من حلاله تحديد نوح الموجودات والعلم والمنهج العلمى؟ 
والرأى عند الد كتور حعفر شيخ إدريس أن الإطار العام الذى توضع فيه العلوم هر 
إطار إلحادى الى حد كبير » ولا يعنى بالإطار الإلحادى أن كتب الفيزياء تصرح بأنه 
لايوحد إله » وإنما يعنى أن التفسير العلمى الذى تستند إليه تفسير إلحادى حيث يتم 
هذا التفسير بأسباب من داحل الكون مع عدم الاعتراف بالتفسير الدينى والمؤثرات مسن 
حارج الكون . 


» ۱۹۹۲ » توماس كرون » بنية الثورات العلمية » ترجمة شوقى جلال ء عالم المعرفة (۱۹۸) » الکویست‎ )٠١( 
۰ r سن‎ 
u 
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وعندما ننظر إلى الأطر الخاصة بالعلوم الإنسائية » لوحدنا أن هذه العلوم تقوم 
على تصرر معين لالإنسان » سراء ذكر ذلك فى العلم أر لم يذكر » فهذا التصور لا 
بأتى به العلم نفسه رإما يأتى به الإنسان . والفكرة الشائعة فى الغرب عن الإنسان 
الخو ةة من الذين ال ن ادت اشكالا لا دة بعد ذلك . فالفكرة المسيحية 
تقول بأن الإنسان يولد ومعه الخطيعة » وعلى هذا الأساس يقول فرويد : «إن الإنسان 
فيه عنصر من الشر هو جزء من طبيعته بحيسث إنك إذا استبعدته لا يصبح إنسانا» » 
ربعد ذلك قال ماركس إن الإنسان عاش مغارباً طرال حياته ولن يكون إنسانا إلا فى 
انحتمع الاشستراکى N‏ 


للإنسان » وكذلك فى علم النفس . وحتی فی بعض الدراسات التى ننا نظن أنها حايدة 
للغاية تحد فيها تصوراً معينا للإنسان قائم على أساس دراسات اخعاغت ار داف 
محتمعات غربية و بيت على مشاهدات أصحابها فى هذه الجتمعات ولا بمكن تعميمها 


على البشر جميعا . 


وبعد هذه النظرات العامة حول تناول العلوم الإنسانية فى إطار غربى مادى › 
مجدر بنا أن ن ركز النظطر فى «علم الإنسان» ونتساءل ما هو المقصرد بالعأصيل 
الإسلامى هذا العلم › أو كيف بمکن دراسته من منظور إسلامی ؟ 


وتأتي حاولة الإجابة على مثل هذا التساؤل فى حاضرتين الأولى بعنوان «نخو 
تأصيل علم الإنسان بين القرآن والسنة» للدكتور زكى إسماعيل »› والأحرى بعنران 
«نحو علم إنسان إسلامى» للدكتور جمال عطية » ووافق الدكتور جمال عطية على أنه 
من الأفضل أن تسمى خحاضرته باسم «خر منظور إسلامى لعلم الإنسان» . 

وعلم الإنسان ترجمة لكلمة رعهاممه«طامة » وهناك تعريفات كثيرة لعلم 
الإنسان لعل أشهرها هو أن علم الإنسان دراسة الإنسان وأعماله » ولكن هذا التعريف 
فضفاض ٠»‏ إذ توجحد علوم كثيرة ترصد أعمال الإنسان كعلم النفس وعلم الاجتماع 
وعلم الاقتصاد وعلم السياسة وعلم الأحلاق › ولكن علم الإنسان تميز عنهم .عزايا معينة 
عل له الصدارة فى دراسة الإنسان » وأوها أنه العلم الذى يدرس الإنسان من جحانبين» 
الجانب الفيزيائى الجسمى الذى يرصد الإنسان وتطوره منذ عصور ما قبل التاريخ حتسى 
الآن » وانيهما أنه العلم الذى يدرس الإنسان مسن الناحية الثقافية والاجتماعية معا . 
وبالتالى فإننا ند عللم الإنسان الثقمافى » وعلم الإنسان الفيزيائى » وعم الإنسان 
البيولوحى . وإذا كان علم الإنسان شاملا لدراسة الإنسان بهذه الطريقة » فلا عجحب 
أن يقول عنه بعض الكتاب إنه علم العلوم الإنسانية . ويختلف منهج علم الإنسان عن 

VY. 


العلوم الأحرى من حيث ارتباطه بدراسات ميدانية أساسا وترتبط بناصة معايشة 
الباسحث الحقلية للمجتمع موضوع الدراسة . أما طريقة المقارنة فهى من أهم ما يتصف 
a E‏ أذ E SS RS‏ إل التائج رالقرانین 
علماء الإنسان ل راف الزن التاسع عشر وبداية القرن لاخر 
کانوا سجلسون علی مکاتبھم ثم یکتبون وصفا ا بدائية 
رغم انه ل يشاهد وها من قبل . 


وعلى حلاف هذا التفسير الوهمى للمجتمعات » نحد أن التأصيل العلمى لعلم 
الإنسان فى تراثنا العربى والإسلامى يظهر لدا اهتمام علماء الإسلام الأوائل بدراسة 
أحرال الشعوب دراسة حقيقية سواء فی كتب الر حلات أو الجغرافيا » ومن أمغال 
هولاء العلماء البيرونى وابن زبير وابن بطوطة وابن حلدون » ولقد درس هؤلاء 
احتمعات المختلفة ودرسوها دراسة علمية منظمة بالنهج العلمى » وكان الدافع إلى 
ذلك هو السير على منهج القرآن الكريم فى قوله تعالى : إقل سيروا فى الأرض 
فانظروا كيف بدأ الخلق# . وكان هذا هو الأساس الأول الذى حث علماء الإسلام 
على السفر والرحلة والمجرة والوصول إلى نتائج تشكل تراثا نادرا بكل المقاييس › 
ويرى العا لم الباكستانى الدكتور (أكير) أن المهمة الأول لعلم الإنسان أن يساعدنا على 
فيم أنفسنا من خلال حوهرهم وحدة واحدة لا انفصال ها إلا فى إطار أن لكل 
ججموعة مدها كلامها. وعاداتها وتقافتها التى تميزها عن غيرها لا لتفصلها ولكن 
e mE‏ ا الاصساء القانى سفيتة من حفاق 
الخلق جحديرة بالدراسة . 


ويرى الد كتور ز كى إماعيل أن التأصيل الإسلامى للعلوم الاحتماعية يفقتضى 
عرض قضايا ونظريات هذه العلوم على أصول الشريعة الإسلامية باعتبارها المعيار الذى 
تستمد هذه العلوم منه حصوصياتها ومنطلقاتها › على أساس أن الشريعة وضعت 
المبادئ العامة للعلاقات . كماأن التأصيل الإسلامى للعلوم الإنسسانية والاحتماعية إنغما 
هو جحهد يبذل خدمة اتحاه أحلاقى وهذا نقيض ما يهدف إليه علم الإنسان الغربى › 
حيث يرى رواد هذا العلم أن العلم ججال لا علاقة له بالإيمان أو بالأخلاق وهذاهر 
حوهر العلمانية وعكن أن يفيد علم الإنسان فى تدعيم الدعرة الإسلامية . إذ لا يكن 
للدعرة الإسلامية أن تؤدى دورها وتحقق هدفها مام يستخدم الدعاة منهخ علم الإنسان 
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الذى يقتضى ضرورة معرفة المدعوين سواء كانوا ونين أو غير ولنيين فى بلد الداعية ٠‏ 
فى غور بلده حتى تحقق الدعرة ما تهدف إليه 1 


ويلاحظ الدكتور مال عطية فى عحاضرته المشار إليها أن هناك حاجحة أساسية 
يشعر بها من يهنم بالعلوم الإنسانية وهى غارلة إجاد علم جمع الحزئيات الصغيرة الى 
برزت مع عصر التحصص . ويرى ضرورة وجود علم تنبثق عنه العلوم الفرعية » وسن 
هنا كان الاتّماه إلى تصور مضمون علم الإنسان من منظور إسلامى . ويفترح بعض 
العناصر القى تشكل ما هية هذا العلم على النحو الآتي 
١-لشأة‏ الإنسان : نريد بحث نشأة الإنسان وتطوره وعوامل الورالة فيه حيٹ نبحصث 
فى بداية نشأته ونتعرض لنظرية الخلق كما تصورها الأديان والنظرية التطورية كما 
تقثرحها نظريات الغرب » وما تقتضيه هذه الدراسة من تحرض لعوامل الورانة 
رلافتراضات أنحرى تبحٹها علوم الدين وعلوم الدنيا مشل وحود أوادم أحرى قبل 
آدم أبو البشر ومثل وحود الأحرى » ومشل الأطرار 
التى مر بها حلق الإنسان وغير ذلك . 


۲-ت کیب الإنسان : نرید أن نبحث فی ترکیب الإنسان ومکوناته من حسم ونفس 
وروح وعقل وقلب التى بها يصير إنسانا ويفتزق عن الحجماد والنبات والجحن 
رالملائكة مع بيان هذه الفوارق » ومع بيان تكامل مكونات الإنسان ووحدته 
كمخلوق متفرد وما يقتضيه ذلك من بحث فطرة الإنسان والتقويم الذى ا ا 
eS‏ 
ا التى فطر الإنسان غليها , 


۳-تدوع بنى الإنسان ام رید ات تیت فی رع ى السات » رع الد کر 
وأنشی ْ وتنوعهم إلى أجناس خختلفة (شعو ب وقبائل) »و بیان الغرض من هذا التنوع» 
وعلاقة الإنسان بغيره من الناس وما يقتضيه ذلك من محث فطرة الإنسان ووحدته 
كمخلوق متفرد » وما يقتضيه ذلك من تعرض لمسألة حقوق الإنسان وواجباته . 


٤-الهدف‏ من خلق الإنسان : ونريد أن نبحث الهدف من حلق الإنسان والرسالة التى 
أرسل بها إلى الأرض وما يتعلق بذلك من بث معنى الاستخلاف والعمران 
والعبادة. 
ه-الإلسان المكلف : ويتصل بذلك موضوع التكليف وشروط التكليف . 
N‏ 


٦-علاقة‏ الإلسان بالخالق : وهنا نبحث علاقة الإنسان بخالقه » وهلى التدين فطرى فى 
الإنسان ونبحٹ فی دور النبرات والرسالات ودرر العبادة فى حياة الإنسان وكصلة 


۷-علاقة الإنسان بالكون : ونبحث علاقة الإنسان بالكون › ونبحث تسخير الكون 
للإنسان » وهل بذلك يكون الإنسان مركز الكون وبأى معنى تكون هذه ال ركزية. 
وما يتصل بذلك من بحث الانسجام بين الإنسان والكون مفرداته 


۸-قدرات إنسان ا ا نبحث عن قدرات الإنسان فى شتى الحالات 
وعن جدود ذه القدرات اوعن ضبواہط هذه القدرات ۰ 


٩‏ -تنطيط إنسان المستقبل ا ن ا فنعرض 
لمسائل التخحصيب الصناعى وافمندسة الورانية والإنسان الآلى وغیر ذلك من المسائل . 1 


١‏ ١-الإنسان‏ بعد الموت': ونعرض حيرا لما ينتظر الانسان بعد موته وما یلزسه من 
إعداد ال رلحلة الحياة اللحياة الأحرى ا 


ومن بین کتب التزاتث ات عابت علم الإنسان من منظرر إسلامى متكامل إلى 
حد ما كتاب الزاغب الأصفهانى «تفصيل النشأتين ب السعادتين» » وحققه د. 
عبد الحيد النجار . ويكفى أن نستعرض بعض أبواب هذا الكتاب لندرك ذلك » منها : 
«ذكر أجناس الموحودات وموضع الإنسان منها» » و «ذكر العاصر التى وجحد منها 
الإنسان» » و «ذكر قوی الأشياء التى جمعت فى الإنسان» » و «تكوين الإنسان شيا 
فشيئا» » و «ماهية الإإنسان» › و «الفرض الذى من.اجحله وجد الإنسان» > و «تفاوت 
الناس واحتلافيم» » و «سبب تفاوت الناس» ».و «هداية الأشياء إلى مصالحها» : 
و«سحادة الإنسان ونزوعه إلييا» » و «فضيلىة اشع وأن من لم يتخصص بالشرع 
وعبادة الرب فليس بإنسان» ... الخ . 


هل يعكن أن تفيد العلوم الشرعية فى ارم الإنسانية : 


هنا سوال على درحة كبيرة ا 
تأتى الإجابة عليه دقيقة وواضحة . وقد طرحه الدكتور جمال عطية فى محاضرتين هما 
«علم أصول الفقه والعلوم الاجتماعية» > و «الاستفادة من مناهج العلوم الشرعية فى 
العلوم الإنسانية» وحاول أن E‏ »وها هی حلاصتها . جب أن ٠‏ نميز بداية 


YY 


بین جانبین فى كل علم من العلرم : أحدهما موضرعى والآخحر معيارى هذا الكرن 
المادى » والنفس الإنسانية والحتمعات البشرية » وهذه السب - كما عبرعدهاالقرآن 
هى التى تحكم بشكل تلقائى عام المادة رعا م الإنسان رالظراهر TT‏ 
الشق المرضرعى . وإلى حانب هذا الشتى الموضرعى هناك الشق المعيارى للعلم » و 
الذى ينبع من فلسفة المفكر أ و العام أو الجتمع ويصبغ العلم بصبغته e‏ 
بعض قراعد الاقصاد كالعرض والطلب وقواعد السرق واحدة » إلا أن البيسة الفكرية 
التى تطبت فيا هذه القراعد تودى إلى نتائج مختلفة » فتطبيق القانون فى جتمع رأسمالى 
أو غربى يخنتلف عن تطبيقه فى جتمع إسلامى . ويتمشل الجانب المعيارى فى امحتمع 
الإسلامى فى الشريعة الإسلامية (افعل هذا ولا تفعل هذا» وهذا حرام » وهذا مكروه › 
وهذا واحب » وهذا مندوب ». .. الخ) فهذه التوجيهات هى الشق المعيارى الذى يدحلٍ 
على العلرم الإنسانية إلى حانب الشق الموضرعى ر و قار ار تی مدر 
للتوجيه فى هذا الحانب ٬لأن‏ ما فيه من قيم وأحكام تكليفية هى الضابط هذا الجانب 
من العلوم . وتطبيتق العلوم الشرعية » وبخاصة علم آهل اله ف داعال بعد را 
راردا ول شل ف ولك 


ولكن يبقى السؤال : هل عكن أن يفيد علم أصول الفقه فى الجانب الموضرعى 
للعلوم المختلفة ؟ لقد وضع علم أصول الفقه أصلا لضبط التكاليف (افعل ولا تفعل) › 
واستنباط الأحكام المتعلقة بهذه التكاليف من اللصرص . وبالتالى فهر لم يوضع أصلا 
لتفسير الظطواهر الاجتماعية وبيان العلاقات السببية بينها أو الترصل إلى القرانين التى 
تحكمها . ومن الظلم أن نحمله ما لا سحتمل . وهذا ما يسوغ توف علماء الاجتماع 
من فرض علم أصول الفقه على العلوم الاإجتماعية وما يؤدى إليه هذا مسن تحميد هذه 
العلرم وتقيبدها بصورة لا يقبلها العلم أو الدين . ولكن توحد بعض المباحث فى علم 
A O O‏ 
القظلواهر الاجحتماعية وبيان العلاقات السببية بينهما یکی أن نشي ا بعحض هذه 
المباحث . 


إذا نظرنا إلى المراحل التى بعر بها التفكرر العلمى e‏ آبرزھا ا یل 
الملا حظة بأنواعها المحتلفة › نم وصف الظواهر وتصنيفها » وتحديد المفاهيم العلمية 
وصياغة الفروض » سم عملية التجريب » نم التحليل المقارن والتفسير ET‏ ال 
التنظير العلمى . وهذه المراحل المحتلفة للبحث العلمى بمكن أن تحد فى مقابل كل منها 
SSS Sh‏ أن جد فيه إثراء للبحث فى 
المناهج المتعلقة بالعلوم الإنسانية . 
۷٤‏ 


فى مقابل الملاحظة جد المنهج القرآنى الذى يدعر إلى النظطر والتدبر فى مقابل 
الملاحفلة المباشرة وقى مقابل الملا حظة الرئائقية لدينا المنهج التاريخي الذى استخدمه 
علماء الحديث فى تحقيق الرواية والأحاديث سواء من ناحية السند » أو المتن . 


وفى حال تحديد المفاهيم العلمية قبل صياغة الفروض » هناك جال واسع 
الاستفادة من القواعد اللغوية التى اهتم بها علماء أصول الفقه بالإضافة إلى علماء اللغةء 
رهى القراعد اللغرية التى يتم بها ضبط المصطلحات وتفسيرها » وهذه القراعد أساسية 
ويجب العناية بها إذا شنا أن نسم فى جال المصطلح . 

ا فلك ل مرا اة اروك فف داف ارال اف اوا 
كاملة تسمى الأحكام الرضعية » إلى جوار الأحكام التكليفيسة . حيث تتحدث الأول 
فى مباحث معينة عن الركن والسبب والظرف والعلة والمانع وغير ذلك من المباحث 
التى تعد من الأدوات الضابطة لعملية الفروض والقرانين العلمية المحتلفة . وإذا أحذنا 
النمط الاستقرائى فى صياغة الفروض لوحدنا أن لدينا علماً لايهتم به كشير من الاس 
وهو علم صياغة القراعد الفقهية الذى ينحر إلى جمع الأحكام العامة من الحالات 
الفردية من قواعد عامة . وقد تم التوصل من خلاله إلى صياغة قواعد كثيرة على مختلف 
المستويات »سواء على مستوى الشرعية ککل ار على مستوی قسم معین مسن أقسسامها 
كالعبادات والمعاملات وغير ذلك . أما إذا أحذنا النمط الاستنباطى وحدنا فى عملية 
ا کر وا ا ع ی ا ی 
والمبا-حث الكنيرة التى وضعيها الأصرليرن فى هذا الباب » وإلى جانب القياس هناك 
الاستحسان المكمل له » ويعنى العدول عن القياس الظاهر إلى قياس آخحر خحفى لسبب 
يدعو إلى هذا العدول . 


وإذا انتقلنا إلى مرحلة التجريب فإننا نحد فى مباحث العلة » وهو أحد مباحث 
القياس - جالا كبيرا للاستفادة . وقد أشار الدكترر على سامى النشار إلى المقابلة 
المتوازية بين المراحل التى تمر بها عملية العلة والتعليل والمراحل التى تحدث عنها علماء 
الغرب مثل (حون ستيوارت مل) فى الوصول إلى الفرض العلمى وتحقيقه('') . 

وإذا حرجنا عن علم أصرل الفقه بمعناه الاصطلاحى » ونظرنا إلى المناهج 
التاريخية سواء من علوم الحديث أو من علوم التاريخ › فإنها تفيد بلا شك كعلرم 
شرعية فى العلوم الإئسانية بصورة عامة وهذه جوانب تحتاج إلى أبحاث مستقلة . 


. انظر د. على سامى النشار » نشاة الفكر الفلسفى فى الإسلام » الحزء الأرل » الطبعة الكامنة » دار‎ )١١( 
. ٤٣-٤١ المعارف » مصر »> ۱۹۸۱ ص‎ 


Yo 


حر تصنيف العلوم من منظور إسلامى : 


بعد أن عرضنا حاولة دراسة العلوم الطبيعية والإنسانية مسن زاوية إسلامية › 
يخسن بنا أن نبحث عن تصنيف هذه العلوم من منظور إلامى: :الد اشا الد كترر 
محمد عبده صيام فى سحاضرته «تصنيف العلرم من النظور الإسلامى» إلى خحطط تصنيف 
العلروم فى الحضارة الإسلامية كما نحدها عند حابر بن حيان والكدى وابن سينا 
والإمام الغزالى وابن حزم وأبن خلدون .وتصنيف ابن النديم فى كتابه «الفهرس» › 
وهناك حطتان من تصنيف علوم الإسلام إحداهما من وضع الدكتور عبد الوهماب أبو 
النور سنة ٠۹۷١‏ وحصل بها على الدكتوراه مسن كلية الآداب جحامعة القاهرة » أما 
الأحرى فقد أعدها زياد الدين سردار ونشرت فى لندن سنة ۱۹۷۹ بالإجليزية . 


r 


وفكرية ملحة وذلك لأن المرء عندما يطلع على الخطط الغرية لتصنيف العلوم يجد 
تحيزات ضد الإسلام » فحطة «ديوى» مشلا تنكر وحود الفلسفة الإسلامية »> على 
الرغم من أن أثر الفلسفة الإسلامية فى الفلسفة الغربية فى العصر الوسيط وعصر 
النهضة الأوربية لا سبيل إلى إنكاره » وهناك دراسات غربية وعربية كشيرة تؤكد هذا 
الأثر . 


رھ ی ا درق کے ی ۷ د ین اا 
وتحت حرف ۳ لا تحد شيعا عن محمد ف » وذلك رغم وحرد فهرسة للزرادشتية 
والبوذية والهودية والمسيحية ! وأيضا فى الطبعة ال )۲١(‏ من هذه الخطة لا يوجحد شىء 
عن الفن الإسلامى ولا عن الرخحارف ولا العمارة الإسلامية » على حسين توجحد 
موضوعات خاصة بالعمارة اليونانية والرومانية وجميع مدارس الفن الأحرى ما عدا 
المدرسة الإسلامية » وهذا تعصب واضح . وإذا بجنت تحت الاريخ فستجد العجب > 
ذلك أنك لا تحد رمزا فى حطة ديوى خصصا لموضوع العام العربى أو الإسلامى › 
ورغم امتلاء المكتبات العربية والإسلامية بكتب التاريخ الإسلامى والحضارة الإسلامية > 
إلا أننا لا نجد رمزا يشير إليها فى هذه الخطة ؛ بل جد تحت رقم )٠٠٦(‏ تاريخ دول 
حوض البحر الأبيض المتوسط حيث نحد رمز فلسطين فى الجدول وبجراره كلسة 
إسرائيل ! وداحل الحدول نحد فلسطين ثم العصر التلمردى ؛ ليس هذا وحسب بل إننا 
نحد ان عام ۱۹٤۸‏ مكتوب تحته «عام استقلال أو تحرير أرض فلسطين من العرب» !! 
وهذا الكلام موجود حتى الآن وفى آخر طبعة صدرت للحطة عام .٠۹۸٩۹‏ 

۷٦ 


وعلى الرغم من وجود هذا التحيز والتعصب ضد الحضارة الإسلامية والعربية» 
فإننا نضطر إلى استعمال هذه الخطة > والذى يضطرنا إلى ذلاك هو عدم وجرد حطط 
إسلامية كاملة لتصنيف المعرفة والعلوم . وإذا كان أول الغيث قطر » فإن تعديل نحطة ٠‏ 
ديوى وغيرها من حطط رعا يهد الطريق لوضع خحطة إسلامية » ومن بين التعديلات 
الجديرة بالذ كر التعديل الذى أدحلله المرحوم الدكتور الشنيطى » إذ استبعد الشعبة 
الأرلى فى ديوى «الدين الطبيعى» ووضع الإسلام بدلا منها . وقسم هذه الشعبة على 


النحو الآتى : 
۰ - إسلام -١‏ علوم القرآن. 
۲ح التفسير. | ۴۳ - اخحدیث وعلومه. 
٤‏ - أصول الدين والعقيدة وعلم الكلام. -٥‏ الفرق . 
-١‏ علم الفقه وأصوله. ۷- فقه المذاهب. 
۸ الأحلاق والشعائر الإسلامية -١٠١۹ ٠  .‏ السيرة. 


وخخلص من هذا إلى نتيجة هامة وهی ضرورة الامتمام بو جود حطة إسسلامية 
لتصنيف العلوم » لأن اللجوء إلى الخطط الخربية فيه حطر شديد على تفكير طلاب 
العلم» وفيه بخس لعطاء الحضارة الإسلامية وأثرها فى الحضارة الإنسانية . 


تعقیب : 

إذا نظرنا إلى الأفكار الحورية الى دور عليها الحاضرات التى أوضحنا لك 
حلاصتها » وحدنا أنها جحسد القضية الأساسية فى إسلامية المعرفة ألا وهى «ابلیمع بين 
القراءتين» » فا مسلم مطالب بقراءة كتابين أحدهما هو القرآن الكريم » والآحر هر 
الكون والخلق » وإذا شاء الإنسان أن يؤدى مهمة الاستخلاف ويحقق العمران فى 
الأرض ويكون بذلك حاملا أمينا للأمانة فلابد من أن يمع بين القراءنين ؛ «وحين 
يظهر أى اضطراب فى الحياة البشرية فى أى جال من جالاتها فإن ذلك يكرن مؤشرا 
على اخحتلال منهج القراءة أو اضطر اب بالاقتصاد على إحدى القراءتين أو بعدم الجحمع 
بينهما أو الطغيان فى الميزان اللذى وضعه الله تعالى لوضع الأمور وضبطها » أو 
الا راف عن المنهج «إولكل جعلنا منكم شرعة ومنهاجا[المائدة : ]٤۸‏ ... فكل من 
القراءتين ركن معرفى ومصدر إنشائى لا يهكن تحاوزه أو التساهل فى قراءته » 

۷ 


ريستحيل قيام عمران رشيد وحضارة سديدة بسدون جمعهما وضمهما معاً إلى درجة 
الدمج التام » لأن من تحاوز القراءة الأولى (أى قراءة الوحى) واستغرق فى القراءة الثانية 
(أى قراءة الكرن) فقد الصلة بالق الكرن . وفقد الإحساس بالخلافة فيه .. وانطلق فى 
بناء فلسفة وضعية عوراء قاصرة لا تمكنه من المعرفة الحقيقة » بل عله فى أحسن 
الأحرال من أرلمك «إالذين يعلمون ظاهرا من الحياة الدنيا وهم عن الأخرة هم 
غافلون [الروم : ۷] ... أما إهمال القراءة الثانية » قراءة الوحود والكون مع بحاوز 
معها وضمها إلى القراءة الأرلى فى الرحى أو الاقتصار على قراءة الرحى منفردا منقطعا 
منبتا عن الوحود » فإن ذلك يودى إلى حلل كبير قد يكرن منه النفور من الدنيا 
واستقذارها والرهد فیها بشکل قد يشل طاقات اللإنسان العمرانية ويعطله عن أداء مهام 
الخلافة والأمانة والعمران»("' . 


والناظر فى هذه الحاضرات التى عرضنا لبابها » يجد أن أصحابها يدورون بصورة 
أو بأحرى » كل حسب موضوعه » على الحاور الأساسية التى تشكل جوهر إسلامية 
ل 


. بناء النظام المعرفى الإسلامى‎ -١ 

.. بناء المنهجية المعرفية القرآنية‎ -۲ ٠ 
بناء منهج التعامل مع القرآن الكريم‎ -٣ 
. بناء منهج التعامل مع السنة النبوية‎ -٤ 
. قراءة التراث الإسلامى قراءة سليمة‎ -٥ 


- التعامل مع التراث الغربى بصورة واعية منصفة . 


وتسعى هذه الحاضرات إلى بناء نسق معرفى إسلامى يعتمد على جانبين أساسين 
فى المعرفة هما الوحى والوجود » وتحاول الكشف عن بعض الأنساق المعرفية التى 
سادت فى الحضارة الإسلامية سواء فى العلسوم الطبيعية أو الإنسانية أو الشرعية › ولا 
ترفض رفضاً مطلقا أية أنساق معرفية طورها الفكر الغربى وتنسجم مع النسسق المعرفى 
الإسلامى » وهذا ما أشرنا إليه بضرورة مد الجسور مع الأفكار الصحيحة فى الفكر 
الغربى . 


(۲١)د.‏ طه جابر العلوانى » إسلامية المعرفة بين الأمس واليوم »> ص ٠٤-١١‏ . 
(۱۳) المرجع السابق » ص ۳٠۰-٠۱۹‏ . 
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وحاءت هذه الحاضرات لتؤكد أيضا بناء فلسفة للمنهج تنيع من السسق المعرفى 
الإسلامى » وتظهر حقَيقَة هامة وهی ان أدوات الف ار كرا باط اة 
والاعتقادية للباحٿث » ومن نم فلا جال للقول بالموضوعية فى العلم الطبيعى من ناحية ٤‏ 
والأهواء والميول الدينية فى العلوم الشرعية من ناحية أخحرى . وكذلاك تنظر هذه 
الحاضرات ال اران الك اعجارة مدر مج وشر فيا لله العلبيعيسة 
والإنسانية» وترى أن ذلك سيعود بنغع كبر على هذه العلوم بحيث يخلصها من كثير من 
الأزمات المنهجية ويربطها بالقيم والأحلاق . كما تكشف هذه الحاضرات عن قراءة 
سليمة وواعية للراث الإسلامی » فتعطی له قدره دون إسراف » وتكشف عن كنوزه › 
وتبين مدى الإفادة منه فى تكوين النسق العرفى » ويجرى كل ذلك بعيدأ عن الرفض 
المطلق أو القبول الأعمى هذا الراث » وكذلك الحال مع التراث الغربى » فلا هى 
ترفضه رفضا كاملا » ولا تسايره حذو النعل بالنعل » وإنما تتراصل مع الصحيح والمفيد 
فى هذا التراث» وتقدم له فى نهاية الأمر صيغىة فكرية تخلصه من الأزمات المنهجية 
والمعرفية التى يعانى منها الآن » وكل ذلك يجعل من إسلامية المعرفة مطلبا حضاريا 
إسلاميا وإنسانيا وعالميا فى آن وأاحد . 


۷۹ 


کیف نتعامل مع القرآن والسنة 


إعداد : د. صلاح إسماعيل 


مقدمة : 

يدور العمل الإسلامى على غاور كثيرة ومتنوعة › ولعل أبرز هذه اجاور » أو 
قل إنه احور الأم لغيره من الحاور » هر التعامل مع القرآن الكريم والسنة النبوية . 
والقرآن الكريم هو منبع المداية ومصدر الصواب هذه الأمة الإسلامية » منه يتكرن 
الإنسان السوى راحتمع السوى فى كل زمان ومكان . وعندما يتحامل المسلم مع 
القرآن والسنة تعاملا حسنا » فإنه يصل إلى فهم حسن للقضايا الكبرى التى تشغل بال 
الإنسان فى كل مكان وهى قضية الخالق سبحانه » والخلق والكرن والحياة والمهدف 
منهاء ودور الإنسان فى هذه المحياة » ومصيره بعدها » ويصل السلم أيضا إلى فهم 
حسن للمشکلات الحياتية والحضارية التى يعانى منها العام الإسلامى فى وقتنا الحاضر. 
وانطلاقا من هذا فقد حرص المعهد العالمى للفكر الإسلامى على عقد ندرات 
ومحاضرات تتناول قضية التعامل مع القرآن الكريم والسنة النبوية » وتقديم نظرات 
حول الفهم الحضارى للقرآن الكريم » واستباط منهجية معرفية من القرآن الكريم 
تسسجم مع العلوم الطبيعية وتهيمن عليها . ومن أبرز هذه الندوات والمحاضرات 
راحاولات العرفية المرتبطة بعلوم القرآن » نقدم فى هذه الورقة خلاصة للمحاضرات 
التالية : 


-١‏ كيف نتعامل مع القرآن الكريم » تقديم الدكتور يوسف القرضاوى »أدار المحاضرة 
الد كتور محمد عمارة > وعلق عليها : المستشار عشمان حسين »والأستاذ محمد 
مأمون والشيخ زيدان أبو المكارم » والدكتور عاشور عبد الحواد » سنة a‏ 

۲ - السنة النبوية وضوابط التعامل معها » تقديم الد كتور على عة » أدار الححاضرة د. 
محمد كمال إمام . سنة ۱۹۹۳ . 


۴ شات قن لتر اشضاریى للقرآن الكريم » تقديم د. سيد دسوقى » أدار الحاضرة 
الد كتور على جمعة »وشارك فى المناقشة الشيخ محمد الغزالى » المستشار عثمان 
حسين » المهندس محمد مأمون » الدكتور رأفت عثمان » الدكتورة زهيرة عابدین › 
الد کتور عفیفی حمود عفيفی » سنة ۱۹۹۳ . ) 


۸۱ 


¢ دلیل لتکشیف القرآن الکریم وعمل مکانز لأغراض التكشيف › إعداد د. مال 
ک ‏ د الطر ى 5 زينب عطية › سنة ۹۸٩‏ : 


کګیف نتعامل مع القرآن الكريم والسنة النبوية ؟ 


من فضل الله تعالى على الأمة الإسلامية أن القرآن حفوظ ولذالك لا توحد 
مشكلة من ناحية بوت القرآن » والمشكلات الى تواجه السنة من حيث بوتها لا جال 
ها عند الحديث عن القرآن الكريم . والشىء الذى يذكر للمسلمين بالخير هر نهم 
حاففلوا على القرآن من ناحية كلماته وحروفه » حافظوا عليه وحفظوه عن ظهر قلب » 
رلا توجد أمة من الأمم تحفظ كنابها كالأمة الإسلامية ؛ فقد عرفا اليهود وعرضنا 
النصارى وعرفنا أصحاب الديانات المحتلفة فلم بحد أمة يحفظ الألوف من أبنائها كتابها 
كالأمة الإسلامية وهذا شىء نحمد الله عليه كل الحمد . ولا توحد أمة عندها ما عند 
السلمين » فنحن وحدنا الذين نملك الوثيقة الإمية السماوية التى لم يطرأ عليها تحريف 
رلا تبديل . القرآن مائة وأربعة عشرة سورة كلها تيد بالبسملة إلا سورة والحدة هى 
سورة التوبة » فهل جرا أحد أن يقول لماذا تنفرد هذه السورة دون بقية السور بعدم 
البسملة »رل اذا لا نزد عليها البسملة ؟ لقد حافظ المسلمون على المصحف بر سمه مند 
زمن عثمان رضى الله عنه . وكان ذلك مصداقا للوعد الإلمى «إنا نحن نزلنا الذكر 
وإنا له حافظون وبهذه الت وكيدات التى يعرفها الذي يدرسون اللغة العربية وهسى 
«إن» و «نحن» و «إنا له حافظون» بهذه الحملة الإسمية المؤكدة بأن واللام المكررة 
پا مصداق هذا الحفظ الإلمى . فالكتب الأحرى استحفظها ا لله أهلها ها استحفظوا 
من كتاب الله ولكن الله هو الذى حفظ هذا الكتاب » وكان من أسباب ذلك وجرد 
كير من حفظة القرآن الكريم .  * ) ٠.‏ 

لقد أدى المسلمون واجحبهم باه القرآن الكريم من ناحية حفظه » ولكن هل هذا 
وحده يكفى ؟ إن الحفظ يقيم علينا الحجة بصورة أكبر » لأن الكتاب نقل إلينا نقلا 
ینا و لم يتغیر منه شىء » فهل أدينا واحبه » هل قرأناه كما ينبغى أن تكون القراءة ؟ 
هل فهمناه کنا ینبغی ان یکون الفهم ؟ هل عملنا به کما ینبغۍ ؟ وهل دعرنا إليه كما 
ينبغى ؟ لا نظن ذلك . لقد قصرنا كثيرا فى هذه الحوانب نحو القرآن الكريم . ويجسب 
أن نتلوا القرآن ونقرأه فى تدبر وفهم » والذين قالوا : «إن القرآن يؤحر من تلاه بفهسم 
وبغير فهم» يقبل قوم بالدسبة لخير العربى أما بالنسبة للعربى فالأصل فيه أن يقرأ 
ويتدبر » فا لله تعالى بقول : فإكتاب أنزلناه إليك مبارك ليدبروا آياته وليتذكر أولوا 


AY 


الألباب و «إهذا بلاغ للداس وليددروا به وليعلموا إنغا هو إله واحد وليتذكر أولوا 
الألباب# ر إأفلا يعدبرون القرآن ولو كان من عند غير الله لوجدوا فيه اختلافا 
كثيرا ر لأفلا يعدبرون القرآن أم على قلوب أقفاها4 » لا بد إذن من التدبر عند 
التلاوة أو الاستماع . نقرا القرآن ونتدبره كما كان يفعل الصحابة رضوان الله عليهي 
کانوا يقرأون القرآن ویتدبرونه ویفهمونه ویعملون به ولا ينتقلون من سورة إلى أخحسرى 
حتى يتقنوها علما وعملا . وكان العلماء فى ذلك الوقت يسمون القراء ولا يعسى هذا 
أنهم كانوا كالقراء فى عصرنا » يقرأون ولا يفهمون » بل كان القارئ يعنى العالم» 
eS a‏ 
عندما شرحوا قول النبى < «يؤم القوم أقرأهم لكتاب الله» قالوا : أى أعلمهم به 
وأفقهم فيه . ولقد وصف الله تعالى الستمعين إل القرآن فى قوله سبحانه : #وإذا 
معوا ما أنزل إلى الرسول ترى أعينهم تفبض من الدمع ما عرفوا من الحتق يقولون 
ربدا آمنا فاكتبنا مغ الشاهدين# و إن الذين أوترا العلم من قبله إذا يتلى عليهم 
يخرون للأذقان سجدا ويقولون سسبحان ربنا إن كان وعد ربا لمفعولا » ويخرون 
للأذقان يبكون ويزيدهم خشوعا) و الذين إذا ذكروا بآيات ربهم م روا عليها 
صما وعميانا وإذا تليت عليهم آياته زادتهم إعانا» » وهكذا كان المسلمون الأرائل 
يتفاعلون مع القرآن الكريم . 


لقد قرئ القرآن على العرب فزلزهم وغيرهم والشىء الوحيد الذى طراأ على أمة 
العرب هو هذا القرآن » ولذلك كان المشركون يخافون من جرد تلاوة القرآن وكانوا 
يحاولون التشويش عليه حتى لا يسمعه أكبر عدد من الناس ومن الأولاد والنساء 
EO O‏ 
ذهب أحد الذين أسلموا وهو إعرابى إلى الرسول فأعطاه لراحد من الصحابة يقرأه 
القرآن » فأقرأه بعض ض السور إلى أن وصل إل سورة الزلزلة فما أن وصل إلى قوله تعالى: 
#إفمن يعمل مثقال ذرة خيرا يره ومن يعمل منقال ذرة شرا يره قال حسبى لا 
أريد أن أسمع شيعا بعدها أو أن أقرأ شيا (فعجب الصحابى من الرحل يزهد فى القرآن 
الكريم » وذهب للنبى 7# وقال له إن الرحل حينما أ أ رر و ار فال ج 

هذا . فقال النبى : دعه لقت فقه الرحل فمن يعمل منقال ذرة حيرا يره ومن يعمل 
مثقال:ذرة شرا یره یعنی أنك محاسب على کل شیء ولو كان مثقال الذرة من اشير 
راغ را ف ر ن و ر 
يستصغر شيئا ولا يحقر من المعروف شيئاً . وإذا عمل شيأ هينا بخشى منه أيضا » يقل 
أحشى أن أكون أتيت ذنبا هيناً وهس عند ا لله عظيم . ولذلك يجب أن نتعامل مح 
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القرآن فنحسن التلارة رلحسن الاستماع ونحسن الفهم » فالقرآن أنزله | لله تعالل ليفهم 
وقد ساعدنا على ذلك بأنه سبحانه أنزله كتابا ميسرا مإفانما يسرناه بلسانك لعلهسم 
يذ كرون [الدحان. : ۸ فلابد من أن نفهم عن ا لله تعالی مراده » ی نفهخ ما أراد 
ما أنزله لدا فى كتابه وفى كلماته الأحبرة التسى خحتم بها كتبه » إذ ليس بعد القرآن 
کاب . والقرآن كتاب اله ويجب أن نقرأه على أنه كذلك فلا نفرض عليه أنفسنا » 
ولا تفرض عليه ضعفنا البشری ولا تفرض عليه عصرا مميت أر بيشة معيدة » وچب أن 

نفهم القرآن باعتباره نزل بلسان عربى مين وليس ألغازا ولا أحاحى ولا عقدا» وهر 
کناب ین کما ذکر لفرآن فی آیات عدیدة اله کاب میین انه کناب ری . 

فيجب أن يفهم فى إطار لغة العرب » أى يجب أن نفهم القرآن باعتباره كتابا عربيا 
ركنابا ميينا وألا نقحم أنفسنا على كتاب الله فنحرفه عن مراضعه أو ندع الواضحات 
والحكمات فيه ونجرى وراء المتشابهات وهذا من أخحطر ما عکن . فالقرآك فيه عکمات 
ومتشابهات » والحكمات هن أم الكتاب أى معظمه وأصله »ويبغى أن ترد إليها 
المتشابهات » فمن الخطر أن تدع الحكمات وت ركض وراء التشابهات » ففى هذا إفساد 
للقضية E‏ 
موضعها فتستدل ما لیس بدليل . 


ومن أشد الأمور حطررة أن تعطى الكلمات دلالات غير دلالاتها فى اللغة 
العربية » حذ مثلا على ذلك يريد بعض الناس أن يحرف القرآن هوى فى نفسه فيفرض 
على القرآن ما ليس من دلالاته . وهناك من قال إن القرآن.لا يدل على تحريم الخمر 
لأنه م يقل حرمت الخمر ولكن قال فاجتنبوه اإإنما الخمر والميشر والأنصاب والأزلام 
a‏ أقل سن كلمة 
«حرام» ؟ احتنبوه أى احعلرا بينكم وبينه حانبا » وكلمة «احتنبوه» فى الإلجاب 
تساوی كلمة «لا تقربوا» فی النهی » أى لا تقربوا نهى عن الفعل وعن قربان الفعل 
فهو مبالغة فى النهى وكذلك الاجتناب معناه أكثر من لاتفعل » ولا تشرب . ولم يقل 
القرآن لا تشربوا الخمر وقال احتنبوه ومعناها كما حاء فى الحديث لا تشربها ولا 
نحملها ولا تبعها ولا تشاريها ولا بحلس فى الس شاربيها وهنا معنى الاحتناب . وهذا 
يأت فى القرآن إلا فى الشرك ركبائر الإشم فإفاجتبوا الرجس من الأوثان# و 
ل ر الذين اجتنبوا الطاغوت أن يعبدوها) أى الأصنام » ر 
إلقد بعننا فى كل أمة رسولا أن اعبدوا | لله واجتنبوا EEE‏ 
كبائر الإثم والفواحش إلا اللمم# .وهكذا تحد أن كلمة «احتنبرا» لا تأتى فى القرآن 
إلا مع الشرك والرحس وكبائر الإثم والفراحش » فكيف هانت فى نظر بعض الاس ؟ 
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إن هذا تحريف لدلالات الكلمات فى القرآن الكريم . ولذلك من الأهمية بمكان أن 
نفهم الاية من آيات القرآن فى ضرء ججمرع الآيات أو النصوص التشابهة » وهذا معلم 
هام من معام فهم القرآن الكريم . فلا تأحذ نصا واحدا وتقطعه عن بقية اللصرص › 
فهذا يضلاك عن المعنى الحقيقى » لا تفكك القرآن بعضه عن بعض » بعض الناس 
يفكك القرآن بعضه عن بعض » بل ويفكك الآية بعضها عن بعض مثلما يقرل بعضهم 
فإوقرن فى بيوتكن ويريد أن يأحذ من الآية إن المرأة تلازم البيت ولا تزكه . وجب 
على الإنسان أن يقرا بقية الآية #إوقرن فى بيوتكن ولا تبرجن تبرج الجاهلية الأولى» 
لو كان المقصود البقاء فى البيت وعدم الخروج منه » فماذا كان النهى عن التبرج » 
وهل يأتى تبرج من القرار المستمر فى البيت ؟ والذين أرادوا أن يقولوا إن القرآن مع 
تعدد الزوحات لاذا ؟ لأنه شرط فيه العدل بقوله فان خفعم ألا تعدلوا فواحدة ثم 
قال فى نفس السورة #إولن تستطيعوا أن تعدلوا بين الدساء ولو حرصعم يجب أن 
نقرأً بقية الآية » ولو قرأنا بقية الآية لعرفضا معنى العدل المنفى هنا لأنه قال #إولن 
تستطيعو! أن تعدلوا بين الدساء ولو حرصتم فلا تيلوا كل اليل فتيذروها كالمعلقة 
فلا تيلوا كل الميل).مفهرم هذا أن بعض اليل مفتقد وهذا فى الأمور القلبية والأمرر 
العاطفية › فالعدل المطلق: حتى فى العواطف مستحيل » ولهذا يسامح الله فى هذا 
الجانب . وكان النبى ل وهو أحرص الناس على العدل - كان إذا قسم بين نسائه فى 
الأمور الظاهرة فى النفقة رالكسوة والمأكل والمشرب والمبيت يقول : «اللهم هذا قسمى 
فيما أملك فلا تؤاحذنى فيما تملك ولا أملك» أى أن أمر القلب هر هذا العدل المنفى 
فلن تستطيعوا أن تعدلوا بين النساء » أى العدل الكامل وسلماؤنا يقولون إن اللفظ إذا 
أطلق ينصرف إلى الفرد الكامل «فلن تعدلوا» أى العدل الكامل المطلق الذى يشمل 
الماديات والمعنويات والظاهر والباطن وهذا غير ممكن ولذلك قال «إفلا تميلوا كل الميسل 
فتذروها كالمعلقة فالذين يريدون أن يأحذوا بعض القرآن أو يأخذوا بعض الآية دون 
بعضها الآحر »يفهموا القرآن إذ لابد أن يفهم القرآن فى ضرء السياق وف حدود 
النص المتكامل لابد أن نفهم القرآن بعضه مع بعض » نفهم الآية بعضها مع بض » 
ونفهم الآية فى ضوء أسباب نزوهما وسياقها حتى لاتفهم على غير ما أراد الله تعالى بها 
.وهناك كثير من الناس فى عصرنا يريدون أن يقحموا أنفسهم على القرآن ليساير 
القرآن أهواءهم » يقولون إن الزمن يتغير وإن الحياة تتطوز » وإن التطور سن سنن هذا 
الكون ؛ وبالتاى لابد أن يتطور فهمنا للقرآن . هذا صحیج فی لته ولکن لا ينبغی أن 
نفهم من هذا أن يصبح القرآن خحاضعا لتطور الزمن » لأن القرآن هو الحاكم وليس هو 
امحکوم عليه > هو المعيار الذى يرحع إليه إذا احتلف الئاس فإذا أصبح هو أمرا يقاس 
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بغیره ویحکم عليه غیره م يعد عندنا شىء نرحع إليه ولم يعد عندنا مقياس تكم إليه , 
فمن الخطا والخطر أن نغير فهمنا للقرآن فى كل رقت . القرآن كله قطعى الثبوت › 
ولكن هناك با هر قطمى الدلالة وهناك ما هر ظنى الدلالة . قطعى الدلالة هذا لا يبغی 
أن يعتريه تطور فى الفهم وتغير بتغير الزمن » ولو جعلنا النصرص القطعية الدلالة متغيرة 
لأصبح البشر هم التحكمين فى كلام الله عز وجل » وهلا حروج عن الأصل » بل 
وحروج على الدين . 


ویقول بعض الناس فی عصرنا أن آیات الحدود وما حری جراها كانت فى 
عصر غير العصر وينبغى أن ننظر إليها نظرة أحرى › وقال بعضهم فى آية السارق 
رالسارقة «إفاقطعوا أيديهما إنها نزلت فى البيئة العربية فى زمن كان العربى يعيش 
على الناقة والناقة هى كل حياته » فإذا سرقت منه فكأنما حكمت عليه بالإعدام » لذلك 
شدد القرآن فى عقوبة السرقة من أحل هذا الأمر ولا نعرف من أين جاءوا بهذا الكلام 
مع أنه م يرد فى أى واقعة من الوقائع أن ناقة سرقت بل على العكس كانت النوق فى 
تلاك العصور تترك دون أن يسرقها أحد »حتى أن النبى عليه الصلاة والسلام حينما 
سل عن لقطة الغنم قال : «خذها إنغا هى لك أو لأخحيك أو للذأئب» . وحينما سشل 
عن لقطة الإبل غضب وقال : «مالك وما » دعها حتى يأتى ربها» » فكانت لا 
تلتقط لقطة الإبل لا فى عهد الرسول عليه الصلاة والسلام ولا فى عهد أناس من هنا 
ومن هناك فأصبح من الممكن أن يأحذ بعض الناس الناقة ويخفيها . ومع ذلك لم تكن 
هناك سرقة للنوق فى ذلك الزمن وبالتالى فلا جال مطلقا لقول بعض الناس أن الآية 
حاءت فى سرقة الناقة لأنها حياة العربى . 
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الأمر حاء فى لغة العرب لعدة معان من هذه المعانى الإباحة » فالأمر أحيانا يأتى 
للإباحة و فإوإذا حللعم فاصطادوا فلماذا لا نفسر قوله تعالى لالزانية والزانى) 
يأتى للإباحة و لإفاقطعوا أيديهما على أن هذا للإباحة » ويكون هذا من الأسور 
المباحة وا لله تعالى يقول : فإولا تأخذكم بهما رأفة فى دين | لله إن كنعم تؤمدون با لله 
واليوم الآخر وليشهد عذابهما طائفة من المؤمسين» وكيف تكون للإباحة ويقول 
سبحانه «[فاقطعو! أیدیهما جزاء با کسبا نکالا من ا لله وا لله عزيز حكيم) جتى أن 
لنبى 5 م يستمع أو يستجب إلى شفاعة به وابن حبه أسامة ہن زيد حينما جاء 
شافعا من قبل قريش فى للمرأة المحزومية التى سرقت » وقال كلمته المشهورة :«إنما 
هلك من كان قبلكم أنهم كائوا إذا سرق فيه الشريف تركوه وإذا سرق فيهم الضعيف 
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أقاموا عليه الحد ووا لله لو أن فاطمة بنت محمد سرقت لقطعت يدها» . ولو کان ذلك 
A EN O E E‏ رلو فتحدا 
الباب ثل هذا الكلام الذى يفرض الناس فيه e‏ رأنفسهم وأمزاءهم غل القرآن» 
ما بھی لھا شی 


وكثيرأً ما ِْم بجم الدين الطوفى فى هذه السائل » فبعض من كتب فى مسالة 
الحدود قال أين جم الدين الطوفى لنقول له يا شيخنا أنقذنا من هذه الحدود فى عصرنا. 
E O O yy‏ 

ستشنی بعض الأشیاء رغم أنه متطرف فی قوله ولم يوافقه من جاء بعده من المشسلين ‏ 
TT‏ . ومع هذا فقد قال الطوفى «تستشنى العبادات والمقدرات 
أى الأشياء المقدرة» فإذا قال القرآن فإفاجلدوا كل واحد منهما مائة جلدة لا ياتى 
واحد ويقول شعلها مسين جلدة للتخفيف عن الناس لأنهم فى عصرنا لا يتحملون » 
فقطرات الدسيم جبحرح خحدودهم ولمس الحرير يدمى بنانهم . فإذا کان لا رز لك أن 
فف العدد » فكيف تلغيه ؟ وفى إحدى ملتقيات الفكر الإسلامى قام بعض الناس 
يستنجد بالطرفی ويحكى قصة أن أحد السلمين اشترى كنيسة فى أمريكا ولكن وحد 
أن الاس لا محضرون فى يوم الحمعة إلا العدد القليل » لأنهم يعملون فى هذا اليوم» 
فقال لو كان الطرفى حيا لأفتاهم بأن يصلوا الحمعة يوم الأحد . فلماذا لا عل الجمعة 
يرم الأحد ظلمرا الطرفى لأنه قال إن العبادات لا دحل ها فى هذه القضية . وفى هذه 
الحالة » هل نسميها صلاة الأحد أم صلاة الجمعة ؟ والسورة التى فى القرآن هل 
نسميها سورة اللحمعسة أم سورة الأحد ؟ رماذا نفع بقرل الله تعالى :إذا نودی 
للصلاة من يوم الحمعة فاسعوا إلى ذكر الله وذروا البيع) ؟ لقعد حل المسلمون فى 
أمريكا هذه المشكلة بأن جحعلوا الضلاة يوم الحمعة لمن يقدر عليها » وجعلرا يرمى 
السبت والأحد للندوات والمحاضرات والمناقشات والدروس . هزلاء المتطورون عبيد 
التطور يريدون أن یطرروا کل شیء ون جددوا کل شیء› کما قال أديب العربية 
والإسلام «مصطفی صادق الرأفعى» رهه | لله إنهم یریدون ان مجددوا الدين واللغة 
والشمس والقمر » فالقرآن لا مجدد . وكما قال إقبال رمه الله إن الكعبة لا تحدد ولا 
تحلب ها حجارة من أوروبا لتكرن كعبة حديدة » فميزة الكعبة أنها البيت العتيق 
زميزتها فى قدمها . وليس كل شىء قابل للتجديد أو التطور » ولكن هؤلاء قالوا فى 
اول الأمر إن الفقه الإسلامى هر ثمرة عقول رحال مثلنا » وهم رجال و نحن رحال . 
وجرى وراء هذه المقولة بعض الأولاد الصغار الذين لا يكادون يعرفرن شيعا › لا 
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درسرا العربية ولا درسوا أصول الفقه › وتراهم يتكلمون عن مالك والشافعى ويقولون 
هم رحال ونحن رحال . رقال بعض الداس فى عصرنا ندع الفقه ويكفينا القسرآن 
رالسنة» وإذا سلمنا مم بذلك فسيأتى من يقول إن السنة فيها ماافو صحيح وما هر غير 
صحیح › ومنھا ما هو آحاد ومنها ما هر متواتر . وهناك من قال نكتفى بالتواتر › 
رهناك من قال نأخحذ السنة الفعلية رلا نأحذ السنة القرلية » وهناك من أراد أن يلغى 
السنة كلها . ور وافقت هؤلاء فى زعمهم لقفزوا بك قفزة أخحرى أشد وأخحطر تنتهى 
عند القرآن فسه » وترى بعضهم يقول لك إن القرآن نزل فى بيغة غير البيثة وفى زسن 
غير الزمن » وإن القرآن حينما قال : (إللذكر مغل حظ الأنشيين» فإن هذا كان فى 
رقت م يكن للمرأة فيه إستقلاها الاقتصادى وكانت المرأة عالة على الرحل » وقد تضير 
الوضع الآن وأصبحت الرأة تعمل فى الجالات العظيمة التى يعمل فيها الرحال » 
وبالتالى لابد من أن يتغير هذا الأمر . وإذا قال القرآن ل[الرجال قوامون على النساء 
فإن هذا كان فى الزمن للاضى » ولكن الزمان احتلف »› وفى هذه الأيام ينبغى أن تكون 
النساء قرامات على الرحال . وإذا قال القرآن إن لحم الضنزير رحس فى الحرمات › 
قالرا إن هذا فی خنازير كانت سيئة التغذية » ما إذا کانت اخنازیر تربی تحت إشراف 
صحی سلیم » فلا بأس من اكل خومها . وبالتالى تراهم يزعمون باطلا من القسول بان 
هناك خنازير بلدية سيغة التغذية والإشراف الصحى › وخنازير أحنبية جيدة التغذية 
والإشراف الصحى » وبالتالى فإن البلدية رحس أما الإفربجية فإنها ليست من الرحس 
فی شیء ! 


وعلى هنا النحو » لو أحضعنا القرآن هذه الأفهام والأهراء ما بقى معنا شىء . 
من الممكن أن يتطور فهمنا للقرآن معنى أن نستفيد من علوم العصر ومعارف العصر 
رلا مانع من هذا . ومن الممكن أن يفتح اله على بعض الناس بأشياء لم يفتح بها على 
من سبقوا . ومن الحديث أن القرآن لا تنقضى عجائبه . وبالتالى فلا مانع من الفهم 
الحديد إذا كان فى ضرء النصوص وفى ضوء المسلمات وفى ضوء التطبيقات . لقد فسر 
الأستاذ المودودى فى كتابه «تفهيم القرآن» قرله تعالى فى سورة البقرة حينما طلب قوم 
موسى من موسى ادع لنا ربك يخرج لنا نما تنبت الأرض من بقلها وتثائهسا وفومها 
وعدسها وبصلها .قال أتستبدلون الذى هر أدنى بالذى هر خير را حالف به 
عامة المفسرين . لقد قال عامة المفسرين إن الذى هر أدنى الأشياء التى طلبها اليهود 
وهی : القثاء والعدس والبصل والأشياء المغذية » والذى هر خير أى المن والسلوى . 
لكن الشيحخ المودودى .اجه إلى تفسير حر فقال : إن الذى هر أدنى هنا هر الحياة فى 
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مصر تحت سلطان الفراعنة ›» فهو يقول تستبدلون الذى هو أدنى أى تريدون من أحل 
بعض المأ كولات وبعض الأطعمة أن ترحعوا إلى مصر لتعيشرا فى الىذل من أحل 
بطونکم . هذا هو مڑالدی هو أدنی) » «إوالذدى هر خير هى الخحياة ا نتم فيها 
الآآن » حياة الحرية مع ما أطعمكم الله فيه من ان والسلوى . وهذا معنى حيد وإن م 
. ومن ثم لا مانع من أن يفتح الله على بعض الناس ذ فى القرآن أفهاما 
يدة يحملها اللفظ . وفى عصرنا تفسيرات حديدة من قبيل التفسير العلمى للقرآن أو 
I LS Cy‏ فإوالسماء والطارق 
وما أدراك ما الطارق النجم الثاقب وقال السماء هو سقف الرحم » والطارق هر 
الحيرانالمنوى » والنجم الثاقب هو الذى يثقب جدار الرحسم » وذلك على أساس أن 
الآيات التالية تقرل : #فلينظر الإنسان يما حلق > خلق من ماء دافق وقالوا إن هذا 
تمهيد ولكن هذا غير الذى يتبادر إلى الذهن . ونظر بعضهم فى قول | لله تعال : 
إياأيها الداس اتقوا ربكم الذى خلقكم من نفس واحدة وخلق منها زوجها» رقال 
إن تفس واحدة أى الإلكازون فؤوخلق منها زوجها) أى النبروتون الذى هر ساس 
الكون . ولكن كان يجب على هؤلاء النظر فى بقية الآية لإوبسث منهما رجالا كيرا 
ونساءه ولو أكملوا الآية لوحدوا أشياء أحرى محتلفة . وقال بعض الناس إن ماذكر 
فى القرآن عن جهنم والححيم والنار يقصد به الشمس . وقال إن الشمس هى الطاقة 
الحرارية المائلة وهئ جهنم واستدل بأشياء منها اإلزون الجحيم) وقال إن هذه الآية 
تعنی أننا نری الطححیم.آمامنا وهی الشمس الت نراها » مع أنه لو کان يفهم فى العربية 
لعرف أن نون الت وكيد هذه لا تدحل إلا على الفعل المستقبل . وهذه المشكلة تراحه 
الذين يتعرضون لتفسير القنرآت ولا يعرفون العرية معرفة حيدة أى أنهم لا يعرفون 
الحو والضرف والبلاغة وسائر علوم العربية والقرآن . 


و أحطر الأشياء أيضا ادعاء النسخ فى القرآن إلى حد الإسراف » ولقد تحدث 
الشيخ محمد الغزالى فى أكثر من كتاب عن مسألة الخ فى القرآن . ولد تحدث 
٠‏ الدكتور يوسف القرضاوى عن حرية العقيدة فناقشه شخص قائلا وما دليلك على هذا 
قال دليلى القرآن إلا إكراه فى الدين قال الشخص الناقش هذه منسوحة . ولكن 
e‏ آية معللىة بعلة لا تقبا ل النسخ لأن الله تعالى يقول إلا 
إكراه فى الدين قد تبين الرشد من الغى الأمر فى غاية من الوضرح لا يتاج إلى 
إكراه عليه . فهل نسخحت «زقد تبين الرشد من الفى» وهل احتلط الأسر مسن حديد 
رالتبس الحتق بالباطل فى قرله تعالى «إقاتلوا فى سبيل | لله الذين يقاتلونكم ولا تععدوا 
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إن ١‏ لله لا يحب المعتدين .هل يرز أن يأتى أحد ويقرل إن لا تعتدوا قد نسحت ؟ 
كيف وهى معللة بأن الله لا حب المعتدين . هل نسخ هذا وأصبح الله عب العتدين . 
فالقواعد الأساسية فى الدين جب أن تستمد من القرآن أساسا . والأمور الكلية المتعلقة 
بالعقيدة والتصور رالعبادة والتنسك والأحلاق والسلوك والتشريع والمعاملات يجب أن 
تأحذ من القرآن الكريم لأن القرآن هو «عمدة الملة» كما قال الإمام الشاطبى رحهمه 
اله . ويقرل الله تعالى لرسوله : اإونزلدا عليك الكتاب تبيانا لكل شىء . ما 
القصود بكل شىء هنا ؟ هل هر شىء من أمور الدين أر أمور الدنيا . لا يكن أن 
یکون کل شیء فی أمور الدنيا لأن أمور الدنيا تركت لعقولنا واحتهادنا كما قال النبى 
فی الحدیث الذى رواه مسلم «أنتم أعلم بأمور دنا کم» أن کا ی ي امور 
الدين وكل قراعد الدين الأساسية يجب أن تأحذ من القرآن الكريم. 


ورعا يعتزض معتزض قائلا : هناك بعض القواعد أحذت من السنة وحدها . 
ويضرب مغلا لذلك قاعدة «لا ضرر ولا ضرار» وقاعدة «لا عمل إلا بنية»-أو «لا 
ثواب إلا بنية» » والرد على ذلك هو : صحیح ان حدیث لا ضرر ولا ضرار رواه ابن 
ناجه زالارظي وهر مح عدر ع طرفه ت ولكن هدا اديت صاغه الي 4 ما 
حاء فى القرآن الكريم » لأن القرآن فيه معنى لا ضرر ولا ضرار ..:.لا تضروا أنفسكم 
ولا تضروا غي ركم وهذا أمر ثابت فى القرآن بوضوح فى قوله تعالى : «إولا تقتاسوا 
أنفسكم إن الله كان بكم رحيما»  »‏ ولا تلقرا بأيديكم إلى التهلكة) فقد منع 
القرآن كل ما يؤذى الإنسان ويضره . كما أن المضرة للغير ابتة بآيات كثبرة ولا 
تمسكوهن ضرارا لتعتدوا و فإولا تضار والدة بولدها ولا مولود بؤلده ر #إولا 
يضار كاتب ولا شهيد ر لا تضارهن لتضيقوا عليهن فهذا المعنى فى القرآن 
الكريم » وكل ما فى الأمر أن الرسول 4# صاغ هذا في قاعدة بكلماته الجامعة 
حوامع كلمه ك .وإذا نظرنا إلى القاعدة «لا ثواب إلا بنية» وجدنا أن بعض الاس 
يقرلون إنها مأحرذة من الحديث القائل : «إنغا الأعمال بالنيات» » والنرأى عندنا أنها 
مأحرذة أيضا من القرآن الكريم الذى أكد أن العمل لا يقبل إلا مع الإحلاص قل إنا 
أمرت أن أعبد | لله خلصا له الدين) و #إوما أمروا إلا لیعبدوا | لله مخلصين له الدين 
حدفاء) . إلى آخر ما ورد فى القرآن الكريم . فالرسول صاغ هذا نما فهمه من القرآن 
الكريم . وهكذا يتضح لدا أننا ينبغى أن نأخحذ القواعد الأساسية من القرآن الكريم › 
كما ينبغی أن يكون اهتمامنا بأى أمر من الأمور الأساسية فى الدين على قدر اهتمام 
القرآن به . ونحن نهتم أحيانا بأشياء لم تأحذ فى القرآن إلا مساحة ضئيلة للغاية وأهملنا 
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اشياء أحذت فى القرآن مساحة ضخمة جحداً . لقد اهعم الملسلمون عولد البى 5 
وهذا أمر م يذ كر فى القرآن » واهتموا بالإسراء والمعراج وهذا ذكر فى آية واحدة فى 
سورة الإسراء . وليت المسلمين كما اهتموا بالآية الأرلى فى سورة الإسراء ليتهم اهتمرا 
بالآيات التى ذكرت وصايا الحكمة «إذلك نما أوحى إليك ربك من الحكمة ل 
يهتموا بهذا و لم يهتموا بالغزوات التى ذذ كرت فى القرآن » فالقرآن عقب على «بدر» 
فى سورة الأنفال وعلى «أحد» فى سورة آل عمران وعلى «الخندق» فى سورة 
الأحزاب وعلى« جلاء بنى النضير» فى سورة الحشر وعلى «الحديبية» فى سورة اح 
ولكن هذه الغزوات نسيها المسلمون . وإذا كان لنا أن نذكر بعض الناس بالفضل فسن 
الئاس الذين أحيوا هذه العا الإمام الشهيد حسن البنا الذى جعل من الغروات مدرسة 
تذكر الناس بالحهاد وكان هذا اا 


وأنت تعجب من أمر المسلمين فى عصور التدهور عندما تد أن الطهارة التى 
ذکرت فى آيتين قد أحذت مساحة كبيرة من عقوهم وتفكيرهم وحياتهم وملفت كتب 
الفقه بأحزاء ومحلدات عن الطهارة وشغل عوام الناس بهذا بينما نسى الجهاد فى فة 
من الفترات فى حياة المسلمين . وهكذا جب أن يكون اهتمامنا بالأشياء قدر اهتمام 
القرآن بها .فما أعطاه القرآن عناية قليلة يجب أن يأحذ هذا القدر من العناية » وما 
أهمله.القرآن ينبغی ألا نهتم به . 
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والعمل به . فالقرآن إنما آنرله آ لله تعال يعمل به ول یترل رین به اطدران ا رین به 
اخياة للعمل به » لم ينزل ليقرأً على الأموات ولكن ليضبط مسيرة الأحياء » أنزله ا لله 
ليحكم حياة الناس ومعيشتهم | إنا أنزلنا إليك الكتاب باحق لتحكم بين الاس يما 
أراك ١‏ له . نزل ليرج الناس من الظلمات إلى النور . الناس تقول لك نحن نتبرك 
بالقرآن » فما هى البركة ؟ إن بركة القرآن فى اتباعه وفى العسل به به وهذا کتاب 
أنزلناه مبارك فانبعوه واتقوا | لله لعلكم ترحهون) . فاتباعنا للقرآن هر الذى يجعلنا 
نستحق رة الله . والشىء الحزن أننا أمة القرآن ولا نعمل به » وأمة سورة الشورى لا 
تعمل بالشورى » وأمة سورة الحديند لا تتقن صناعة الحديد » أمة وأعدوا هم ما 
O N OG yy‏ 
أكثر الأمم التى تعانى من الأمية ؟ أمة العلم لا زالت معدودة فى عام التحلف والجهل 
فأین نحن إذن من القرآن ؟ لکی نکون قرآنیین ينبغی أن يدل القرآن حياتنا العلمية 
ونغير حياتنا وفقا لما يتطلبه كما تغيرت به حياة الصحابة . وما سفلت عائشة IT‏ 
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عنها عن خلت النبى 5ة قالت كان خلقه القرآن ی ا ا 
وتفسيرا عمليا للقرآن الكريم » وهكذا با نبغى أن نكون إذا أردنا أن نخسن التعامل مع 
SE A E O RE O‏ 
إليه بالحسنى » ولا بمكن أن ندعو إلى القرآن إذا كنا لا نعمل به . 


وإذا كنا قد أشرنا إلى حات من كيفية التعامل مع القرآن الكريم » فقد آن لنا 
أن ننتقل إلى السنة النبوية » وموضوع السنة حطير ويدور حول مسائل ثلاث : 


ه المسألة الأول حجية السنة . 
«ه المسألة الثانية بوت السنة . 
«٠ه‏ المسألة التالفة فيم السنة , 


ه وهذه مسائل يخلط ينها كثير من الناس » فحجية السنة لم يرد أن عالميا من 
علماء السلمين سلفا وحلفا على مر العصور أنكرها » لأن معنى إنكارها بالكلية أنه 
ينكر البيان القرآنى » وأئه ينكر ما يصل بنا إلى عدم وضوح الدين » بل وإلى فقد الدين 
لمعناه . إنكار السنة بالكلية أمر يؤدى إلى السذاحة » فلم يرد علينا مسن أنكرها عبر 
العصور » فيما نعلم سوى شخص واحد أنكرها منهجيا وعاش فى إنكارما » وكان 
رئيسا هيئة التليفونات المصرية امه محمد جيب » ومات فى الستينيات » وقد أنكر السنة 
من كل قلبه بقضها وقضيضها » وباع أربعین فدانا كانت عنده حتى يطبع المذيان الذى 
ترصل إليه من اعتماده على القرآن » وحده ولكنه كان صادقاً مع نفسه » وهذا هر 
الذى لا بجده فى كثيز من.يخلطون فى الإنكار بين الحجية والثبوت والفهم » إلا أنهم 
أحيرأً وفى نهاية الطاف ولأنهم من المسلمين يعودون مرة ثانية إلى السنة المباركة شعروا 
بذلك أو م يشعروا . ولكن هذا الرحل كان متسقا وصادقا مع نفسه أنكر السنة 
بالكلية رباع الأربعين فدانا حتى يطبع كتبه التى تجاوزت العشرين كتابا » وعندما نکر 
هذا الرحل السنة إنكارا كاملا توصل إل نتائج غاية فى الغرابة مثل قوله إنه ليس هساك 
همس صلوات مفروضة » لأنه ليس فى القرآن ما يفيد أن هناك > همس صلوات مفروضة 

على المسلم فى اليوم والليلة » وقال بدلا من ذلك إن الصلوات عشر كل واحدة 
رکعتان فقط . تتقدم فيها السجود على على ال ركوع » وادعى استنباط ذلك كله من 
القرآن» كان دائما يأتى بالحملة ثم يقول وذلك لقرله تعال .. کدا ب وانکر ورد 
ي ا 
«إفافرءوا ما تيسر من من الفرآني وحعل هناك صلاة للفجر وصلاة للضحى وصلاة 

3 


للشروق وصلاة للظهيرة وصلاة للخداة وصلاة للمساء ماها صلاة المساء وهكذا انتهى 
إل أفكار تتعارض مع أصول الدين رلا يقبلها العقل . 


ونحن نضرب بهذا الرحل مثلا لمن ينكر حجية السنة بالكلية كمنهج » وخحطورة 
هذه المسألة تتجلى فى خحطورة نتائجها . ومن أعاحيب ما سقط فيه أنه قال جوز 
للمسلم أن يرتكب المعاصى بنسبة ۲,٦‏ / من أعماله » ولو كان ذلك من الكبائر !! 
فمن أين أتى بهذا المراء ؟ لقد قرأ قول الله تعالى : #إفمن تعجل في يومين فلا إثم 
عليه ومن تأخر فلا إثم عليه لمن اتقى فقال : قرله #إلمن اتقى يفيدم أن التقوى 
واردة مع الخلل » وأيام الحج المعلومات تبدأ من شوال وذى القعدة وعشرة من ذى 
الحجة . فمجموعها سبعون یوما » فالیوم یساوی ۷۰,۱١‏ أى ٠,۳‏ / بالزيادة 
والنقصان» إذن اليومان نسبتهما ۲,١‏ . 


وهذا منهج غير مستقيم فى الفكر ولا يفضى إلا أمورأ ساذحة » وينبغى علينا أن 
نعرف وأن نتأكد أنه ما من أحد من المسلمين أنكر حجية السنة » وأن إنكارها سیژ دی 
أفكاره » لم ينكر السنة ولم يدافع عنها ضد منكرها . وهذه القضية هى المسألة الأولى 
من المسائل الثلاث التى أسلفنا الإشارة إليها » كما أن الكتاب لم يجعل شأنه قضية 
بوا السنة وهي الغالة الفاية . 


«ه ولا أحب أن أخحلى المقام دون الأحذ بطرف منها حيث أن قضية ثبوت السنة 
من الأهمية عكان » فقد قامت عليها علوم فريدة من إنشاء العقل المسلم دفاعاعنها . 
باعتبارها المصدر الثانى بعد القرآن الكريم . فالعقل المسلم أبدع وأنشاً علوم الحديث ؛ 
وأبدع وأنشأً علوم القراءات »وأبدع علوم العروض لضبط الشعر » اذا كل هذه 
الإبداعات ؟ لأنه نظر إلى الوحى باعتباره حور الحضارة » وباعتباره معيارا للتقويم لاإبد 
علينا أن نلجاً إليه حتى نطبقه فى الواقع » كما علينا أن نذهب إلى الواقع لدراسته كى 
حوله أو نهيئه إلى أن يكون قابلا لتطبيق ذلك النص عليه . فاللص كان حورا لحضارة 
السلمين منه ينطلقون وإليه يعودون وجعلونه مقوما لأعمام . والص هر القرآن . 
والسنة . فقاموا بإنشاء علوم تضبط رواية القرآن با حرف حرفا حرفا » وتضبط طريقة 
الأداء الصوتي لكل حرف من فيم رترقى » وشدة وخهنارة إل أعر صفات الأداء 
من الغنة والإحفاء وغير ذلك . 


و 


وبهّذه الدرحة من الدقة والإتقان نقلرا القرآن الكريم » وعثل هذا أيضا ابتكروا 
علوم الحديث ليتوثقوا من المصدر الثانى . أنشأوا علوم الدراية وعلوم الرواية » وفى 
منهما أرادوا أن يعرفوا ما إذا كان رسول الله جف قال ذلك أم لم يقله . ووجدناهم 
يقسمون الحديث إلى حديث قاطع الثبوت وهو المتراتر » وحديث ظدى الثبوت وهر 
الآحاد . وتجعلون المتراتر مفيدا للعلم مفيدا لليقين مفيدا للقطع » ويجعلون الأحاد ليس 
مفیدا إلا للقن ای للرجحان ای اثر من ٥١‏ حتى 4٩‏ ومن أجل ذلاف لم يکفروا 
رلم يتشددوا ماه من زعم أن هذا الحديث وإن كان صحيحا عد العلماء الأحرين م 
ثبت عن رسول الله ا وأنكروه . 


وما زال العلماء إلى يومنا هذا منذ اليل الأول يرد بعضهم على بحض ويقبل 
بعضهم روايات ويرغض روايات » والسنة الظبية أو الآحاد غالب الستة » ولكن هذا 
شىء وحجية السنة شىء آخر » فإذا ثبث عند المسلم حديث عن رسول ا لله ج فلا بد 
من أن يأذ به باتفاق المسلمين بل باتفاقالعقلاء › لأنه صدز عن رسول | لله ف 
فكأنه مخاطبه . فالأمر كله يتلخحص بعد ذلك فى الظنية فإننى لا أعزض على الغير إذا ما 
أنكره بل إذا ما أنكره مطلقا » لأن الإنكار قد يكون عن دليل وقد يكون عن غير 
دلیل. والعلماء قالوا من أنكر السنة لا عن دليل وأنكر الثبوت لا عن دليل فإنه يفسق 
ولكنه لا يكفر » أى ارتكب معصية لأننا حين نطالبه بالدليل يقول : لا دليل عندى 
E a e E‏ 
فهر محرد إحساس وشعور . وحتى لا يفضى هذا إلى إنكار السنة شيعا فشيعا ثم إلى 
هدم الدين بالكلية » قال العلماء إن هذه معصية » لأنه كلام فى العلم بلا دليل » و كل 
كلام فى أى علم من العلوم بلا دليل معصية لأن المستشار مؤتمن . ولكن من أنكر 
بدليل وقال هذا بخالف حدیغا قوی منه أو هذا سنده لا يثبت أو هذا عخالف للقرآن 
ولأصوله » أو هذا خالف للحس أو للمعقول عنده » وهكذا » فهنا نخد تمة دافسع دفع 
لإنكار الثبرت وهذا فعله كل الأئمة » ولكن كتاب الدكتور القرضاوى المشار إليه م 
يركز على هذه القضية » قضية بوت السنة » إنما ركز على المسألة الفالشة وهى مسالة 
فهم السنة بعد أن قال إنها حجة وإن علوم السلف الضابطة لإثبات السنة علوم حديرة 
بالاحتزام » وبذل فيها جهدا كبيرا سواء أكان ذلك فى علوم الرجال أو فى علوم فقه 
السنة فكل ذلك موضع الاحازام ومأخحوذ به وما علينا إلا أن نطبق ذلك . وما زال 
العلماء عبر العصور يطبقون قراعد تلك العلوم ويرد بعضهم على بعض . 


ا 


وعندما تعرض الإامام الذهبى للبخارى فى ررايته عن خالد بن شلد قال : «لولا 
حرمة الصحيح لقلنا فيه ما قلنا» . فهذه عبارة تشتمل حكمة بالغة » فنراه بدأ كلامه 
أول ما بدا بأن جحعل للصحيح حرمه فقال «لولا حرمة الصحيح» فالرحل عالم حدر 
يقظل شأن العلماء »> وهو الذى يقول : «لو وقف الرواة على أكمة - أى على تل - 
ووقفت على أكمة لناديتهم واحدا واحدا بآبائهم وأمهاتهم وقبائلهم وأنسابهم 
ودرجحات القائلين فيهم » هذا هو الذهبى ومع ذلك حازم نفسه ويقول : «لولا حرمة 
الصحيح» فيصدر حرمة الصحيح حتى لا يكثر المذر والكلام بغير علم ولا هدى ؛ ثم 
يقول «لقلنا فيه ما قلنا» إذن فى قلبه شىء من هذا الرحل ٠.‏ 


ولقد انتقد الدارقطنى البخحارى ورد عليه » ورد العلماء على الدارقطنى ونصروا 
البحارى » وأيد آخحرون الدارقطنى ونصروه على البحارى وهكذا . وإذا أتينا إل 
امعأحرين نجد أن الشيخ أحمد بن الصديق الغمارى رمه الله تعالى - توفى' سنة 
-١ ٠‏ يذهب فى كتابه «المغير على الأحاديث المرضوعة فى الجامع الصغير» إلى أن 
البخحاری فيه موضوع ولا بمکن أن نتهم الشيخ أحمد بن الصديق بأنه من أعداء السنة › 
وهو الذى الف فيها كتبا كثيرة منها كتابه الضخحم فى ستة ججلدات وأسماه «المداوى 
ی کن را من الکن الت قاهرا واا کا د نه 
الدين الألبانى يعض على مسلم فى رواية أبى الزبير المكى عن حابر لأن ابن حجر 
أورد أبا الزبير المكى فى المدلسين › والمدلس لا يقبل منه أن يقول «عن فلان» »ولابد 
أن يقول حدثنا فلان فيصرخ بالسماع من شيخه » أما إذا لم يصرح بالسماع وأتى 
بصيغة تحتمل عدم السماع فهو مدلس فيخحشى منه أنه م يسمعه أو سمعه من أحد 
الضعفاء فأحفاه ودلسه » فرعا يكون بين أبى الزبير وحابر رحل آحر . ولذلك توقف 
العلماء هنا فى رواية أبى الزبير عن جابر بالعنعنة وعندما وقف الألبانى على أحد 
الأحاديث فى مسلم من رواية أبى الزبير عن حابر بهذه الكيفية طبق عليه القاعدة 
السابقة . ثم رد على الشيخ الألبانى الشيخ حمود سعيد فى كتاب كبير فى قضية أبى 
الزبير عن حابر فقط وس ماه «تنبيه المسلم فى تعدى الألبانى على صحيح مسلم» . 
وهكذا يناقش العلماء بعضهم بعضا ولكن كل هذا لا علاقة له بالتبديع والتفسيق لأن 
الكل فى إطار العمل بحجية السنة . 


هه وكتاب الشيخ القرضاوى ركز كما أشرنا على المسألة الغالشة » وتكلم فيه 
من حلال ثلاثة أبواب الباب الأول عن منزلة السنة وواجبنا نحوها وكيف نتعامل معها. 


۹۵ 


والباب الثائى عن السنة مصدرا للفقيه وللداعية . والباب الثالث معام وضوابط لحسر 
فهم السنة النبوية . وتكلم فى الباب الأول عن ثلاث نقاط هی : 


-١‏ منزلة السنة فى الإسلام باعتبار أنها المصدر الثانى للتشريع » ر كلمة الثانى يعزض 
عليها بعض الناس لأن السنة والقرآن فى الحجية عند الثبوت سواء » ويجاب عن 
هذا بأن لفظ الثانى إنغا قيل لأن القرآن قطعى البرت والسنة فى لبوتها بث 
ودراسة » فالقرآن وصل إلينا بالتواتر حتى بنمطه الصوتى ولكن السنة نقلت إلينا 
فى كثير من الأحيان بالمعنى ومن أحل هذا فقط - لا فى الحجية - قيل عنها | 
امصدر الثائى» أما فى الحجية فهى كالقرآن تاما . 


۲- ومنزلة السنة فى الإسلام أنها تمشسل المنهسج الشمرلى » والمنهج الشمرلى معناه أن 
السنة تشمل حياة الإنسان طولا وعرضا وعمقا » تشمل حياة الإنسان من المهد 
إلى اللحد » تشمل حياة الإنسان فسى جميسع جوانبها الاقتصادية والأسرية 
والاجتماعية والسياسية إلى آحره » تشمل حياة الإنسان فى عمقها من ناحية 
الجحسد ومن ناحية الروح ومن ناحية النفس وهكذا . 


- كما أن السنة تنطوى على منهج متوازى » وهذه إضافة من عندنا إلى الكتاب‎ -٣ 
فالسنة بها منهج يمثل ما بمكن أن نسميه بالشائيات المتكاملة لا النائيات المتضادة‎ 
المتضاربة فى الفكر الغربى » ثنائيات متكاملة يكمل بعضها بعضا (فا لجسم‎ 
. والروح) يكونان الإنسان (الفرد واطحماعة) (الحرية وا لمسؤولية) وهكذا‎ 


والسنة أيضا منهج ميسر يقضحح ذلك إذا نظرنا إلى أقوال رسول الله ج 
ومواقفه » فقد بعث أبا موسى ومعاذا إلى اليمن وأوصاهما بوصية موجزة جامعة : 
«يسرا ولا تعسرا » وبشرا ولا تنفرا » وتطاوعا ولا تختلفا» وهذه حكم غالية » وقد 
أوتى رسول الله ظا جوامع الكلم يث أننا لر اتبعنا هذه النصيحة التى هى فى سطر 
واحد لتلاشت ت معظم مشكلات الأمة . 


أما عن واحبنا تجاه السنة » فقد حذر الدكتور القرضاوى من آفات ثلاث هى 

التحريف والانتحال والتأويل . أما التحريف الذى جعل الإنسان أمام السنة بين الإفراط 

والتفريط بين التجديد والتسيب » ويذكر المؤلف حديث رسول الله يي «إياكم والغلو 

فى الدين فإنغا هلك من کان قبلکم بالغلو فی الدين» رواه امد والنسائی » ویروی عن 
ابن مسعود «هلك المتنطعون» يكررها لاثا . . 
۹٦‏ 


ويمذر أيضا من الآفة الثائية وهى الانتحال › والانتحال هر الابتداع أن نشحل 

آموراً ونولد مورا ما آمر بها رسسول | لله ف » أو ان ننھی عن أمرر ما نھ عنها 

رسول الله 5 فالأمر رالنهى يضبططان الفعل البشرى وعلى ذلك ينبغى علينا أن نكون 
فى إطار الأمر والنهى الشرعى من غير تريد ولا انتحال ولا ابتداع . 


أما الآفة الثالفة فى الأويل »والتأويل هنا ليس بالمعنى الحسن وإنما بالمعنى 
المفروض والذى يكمن فى لى النصوص وتحميلها أكثر نما تحتمل أو الاستدلال منها على 
أشياء لا تتضمنها فى الأصل سواء فى اللفظ أو المعى . وإذا أراد الإنسان أن يتفادى 
هذه الآفة فيجب عليه أن يلتزم بالقواعد العامة للشريعة والقراعد الفقهية الى وضعها 
الفقهاء والقراعد الأصولية التى جحعلوها مفاتيح للفيم . 

وهناك مبادئ أساسية للتعامل مع السنة النبوية : 
ت ا ی ر ا ا 
هل الحدیث ثابت أم غير ثابت , 

ثانيا : جب فهم الحديث فهما متأنياً وعلى مهل بعد أن تتأكد من ثبوته . 

ثالفا : بعد فهمه فهماً صحيحا متأنياً » يجب عليك أن تتأكد سن عدم وجود 
معارض أقوى منه » فإن كان هناك ما هو أقوى منه ذهبنا إليه وأحذنا به . 


ولنضرب Re:‏ الاسش مثالا يوضحح كيفية الاهتداء بها . هناك بعض الأحاديث 
التى توحد فى البخحارى ومسلم لم يعمسل بها الأئمة لأنهم ساروا على المنهج الذى 
تشكله هذه الأسس » فمثلا فى صحيسح البخارى أن الحمار والكلب الأسرد والمرأة 


تقطع الصلاة » وكانت عائشة رب SS‏ 
الله أجعلتمونا مع الحمير والكلاب سواء . فالحديث فيه إشكال من أحله ثركه الأئمة 


N ys‏ کک آن الحدیث 
صحيح السند » لكنهم - بعد أن صح سنده - توقفوا فى نصه لما فيه من المخالفة لما هر 
أقوى فأحذوا ما أخرجه البزار من أن النبى 5 كان يصلى والمرأة تقطع صلاته يعنى 
تمر من بين يديه فيكمل الصلاة » فما أحرحه البزار رعا أقل مرتبة ما أحرحه البخارى 
ولكن الأئمة الأربعة أحذوا به وتر كوا ما أخحرحه اليخارى لموافقته أصول الشريعة . 

۹۷ ِ 


فی صحيح مسلم عن ابن عباس أن النبى 0# كان يمع بين الصلاتين بدون 
عذر من مطر ولا سفر » لم يأحذ به الأنمة بالرغم من صحة سنده لما وجدوا فيه من 
عنالفة قراعد كثيرة وأدلة أحرى من الكتاب والسنة منها قوله تعالى : #إأقم الصسلاة 
لدلوك الشمس إلى غسق الليله أقم الصلاة أى حافظ على فرضها ودقتها » وقوله 
تعالى : إن الصلاة كانت على المؤمنين كتابا موقوتاهه فجاء هذا الحديث يخرج هذه 
الأرقات عن بعضها فلهذا الإشكال لم يأحذ به الأئمة . 


الحديث الموضوع . ويقول إنه من الحازفة التسرع برفض الصحيح وإن أشكل فهمه › 
فعلى الإنسان إذا ما أشكل عليه حديث صحيح صححه العلماء وفهموه أن يتوقف لا 
أن ينكر . فهناك مرحلة لا بأس أن يمر بها الإنسان وهى مرحلة الإرجاء للدراسة 
والتأنى . وضرب لذلك مثلا بحديث اهرة المعروف «إن امرأة دحلت النار فى هرة 
الصحيحين البخحارى ومسلم » وقبلته الأمة وعمل به الناس » لكن السيدة عائشة رضى 
الله عنها اعترضت عليه واستعظمت أن يدحل مسلم فى حبس قطة النار » وقالت هل 
ری ا ا کر واد ار کر لی 0 
فهی تنبه ابا هریرة رضی الله عنهما أن یتأنی فی الحدیث عن رسول الله جو  .‏ 


كثير من جمهور الأمة من أن الحديث يدل على قسوة هذه المرأة الشديدة » وأن اللحضارة 
والحياة وعمارة الكون إنما بنيت على الرحمة » وأن هذه المرأة خالفة ماعليه مقصود 
الخلف الذى أراده الله سبحانه وتعالى وأنها تستحق ذلك وأنه لا مانع أن يدخل النار 
من المسلمين تأديبا نم يخرج ليدحل الحنة بعد ذلك » وهذا ليس من اللستحيل عقلا أو 
شرغا: 

وتكشف هذه المناقشات عن كيفية التعامل مع الحديث النبوى الشريف » فعلية | 
أن نتعامل معه بأدب وحرص وحذر » وأن نقبل “ماع المخالف ما دام فى إطار قبول 


اص 


أما فى الباب الثانى الذى يتناؤل السسنة فى جال الفقه والتشريع » فقد ذكر 
الد كتور القرضاوى أن الفقهاء رفضوا الحديث الضعيف › ولقد شدد المؤلف على 


۹۸ 


اطخدیٹ الضعيف » ويكشف لا الواقع أن الفقهاء أحذوا به تئ فى الأحكام لدرجة 
أن ابن الملقن له كتاب ”ماه «المعيار» أتى فيه بالأحاديث الضعيفة فى كلل باب الشى 
استدل بها الأئمة الأربعة » وجحد ان الفقهاء أخحذوا بالحديث الضعیف تى لو كان فی 
الباب غيره أصح منه . وهذا يوسع قضية الأمحذ من السثة . على أن الدكترر القرضاوى 
1 ثر السلامة وأخحذ مذهب مسلم بن الحجاج فى رفض الضعيف مطلقا » رهذا مذهب 
E Si‏ .نعم هذا المذهب ملسوب إلى ابن حزم ولان أبن شامة والبخارى 
وغيرهم » ولكن الإمام البخارى فى «الأدب المفرد» يستدل: بالضعيف وکلام ابن حزم 
فى المحلى وابن العربى فى الأحكام وابن أبى شامة فى الباعث لايؤدى إل ما ذهب إليده 
الإمام مسلم . رذهب من المعاصرين أمد شاكر وناصر الدين الألبانى إلى مثل ما ذب 
إليه مسلم . ولكن الحمهرر على العمل بالحديث الضعيف خاصة فى فضنائل الأعمال 
ران كان الد كور اقرضارى بقول إنهم رفضوه تماما فى الأحكام وقبلره ه٠‏ فى التزغيب 
والرهيب . 


وفى جال الدعوة نحد بعض الخطجاء لا يتأنون فى أذ الحديث ويستدلون 
بالضعيف والموضوع إلى آخره » وينعى المؤلف على الذين يفعلون ذلك وما هو أكثر 
منه ویرشد إلى کتاب امه «کشف الفا ومزيل الإلباس عما اشتهر مسن الحديث على 
ألسنة الناس» ويضرب لذلك أمغلة منها «أول ما خحلق ١‏ لله نور نبياك يا جحابر» و «إن 
اله آحیا آبریه ظا فاسلما على یدیه» » وآن من تسمی اسم محمد وجيت له الشاع 
يوم القيامة » وأحاديث الخوارق التى حدثت عند مولده 4# وعلماء أمتى كأنبياء بى 
إسرائيل » إلى آحر هذه الأحاديث التى حكم عليها العلماء بالضعف أو الوضع وذكر 
بعد ذلك فتوی مهمة ینبغی دراستها حیدا عن ابن e‏ 
ھا ل بمكن أن نقتن ما بضبط تقل العلم دال للينة العلمية آم لا ؟ وقد سشل افيتمى عن 
حطیب یرقی ابر فی کل جمعة ویروی أحاديث كثيرة ولم يتبین مخرجیها ولا روايتها » 
فما الذى يجب عليه » فقال الميتمى : مادکره ه من الأحادیث فى حطبه. من غير أن يسين 
رواتها أو من ذكرها فجائز بشرط أن يكون من أهل المعرفة فى الحديث » فإذا فقد هذا 
a OE‏ أن ينطب إن كان 
من أهل المعرفة أو ينقلها من كتاب مؤلفه . وأما الاعتماد فى رواية الأحاديث على 
جرد ذکرها فی کتاب لیس مؤلفه من أهل الحديث فلا يحل له . وتحدث العلماء أيضا 
فى مسألة رواية الأحاديث فى حطب الحمعة والحاضرات العامة والدروس الدينية رواية 
ترتكز على المعنى مع تغيير قى اللفظ » وأجاز بعضهم ذلك بشرط أن يكون الخطيب أر 


۹۹ 


التحدث من أهل العلم بالدين فلا يضع من عنده لفظا نالف العنى الأصلى » ورفض 
بعضهم هذا الك بالكلية وطالب بالتزام المبنى والمعنى عند رواية الحديث . 


اما معام وضوابط حسن فهم السنة فيجمعها الدكتور القرضارى فى مان تقاط 


ئ 


ي 


> 


فهم السنة النبوية فى ضرء القرآن الكريم وهذا معلم أساسى من العام . 


جمع الأحاديث الراردة فى موضوع واحد حتى يتبين لدا الناسخ من المنسرخ 
والت“ أتحصيصم مع الت لتعميم . ۰ : 

أن رجح بين الأحاديث بعد جمعها بناء على قراعد الرحيح المذكررة فى أصول 
الفقه . . ۰ 

فهم الحدیث فی ااب ذلك الحديث وملابساته والأهم من EI‏ 
اديت تسه لأنه فيا ما تنك بالشكل فنكر على القصد بالبطلان » 
ویتحول الدين إلى رسوم وطقوس . وهذا سبب من أسباب الأزمة الى نعيشها ؛ 
وإذا أردنا احتناب أزمتنا جب علينا أن نسعى متعبدين لله عز وجل لتحقيق 
المقاصد الشرعية . 


التمييز بين الوسيلة المتغيرة والمدف الثابت للحديث » فقد يكون الحديث مقصودا 
لإحداث أثر معن فى وقت معين » ثم بعد ذلك يتغير ذلك وهذا من شان الفقهاء 
أن ید ر كوه . 

التفرقة بين الحقيقة والجاز فى فهم الحديث 'الشريف.. ويقرل العلماء إن الحقيقة 
هى استعمال اللفظ فيما وضع له أولا فى إصلاح التخحاطب » أما اججاز فهو 
استعمال اللفظ فى غير ما وضع له » لعلاقة أو قرينة . لكن اجاز بهذا الشأن إذا. م 
يكن لعلاقة وقرينة دحلنا فى إطار ما يسمى بالرمز» وهو أمر غير معروف فى 
أصول الفقه الإسلامى » فهل هناك رمزية فى الكتاب والسنة ؟ هل «ألم» مشلا 
ترمز إلى أشياء كفيرة مغلا ترمز الألف إلى الله » واللام إلى جبريل > والميم إلى 
محمد ف (ألف - لام - ميم) هى سلسلة الوحى . لقد قيل هذا فى بعض العصور 
ولكن هذا يؤدى إلى التعامل الرمزى مع القرآن وقل شيعا كهذا مع الحديث 
الشريف فقضية الحقيقة والحاز قضية دقيقة تحتاج إلى وقفة وإلى دراسة وإلى وعى . 

o a... 


وعرضوا.موحبه العقل »› فهداك أمور غائبة مغل الملائكة واللحنة والنار »> وهذا لاد 
علينا أن نقبله لأنه من قبيل الغيب ولكن هل تتعارض هذه الأمور مع العقل ؟ لقد 
قام علماء الإسلام بتعريف العقل وتحديد أحكامه والتمييز بينها مضل المستحيل 
والممكن وغيرها » فالمستحيل مالا يتصور فى العقل وجوده » والجائز ما لإ 
یستحیل وجوده ولا عدمه » أی ممكن . والسسؤال الآن هر : هل وجرد أبسة » 
مغلا » مكن؟ الحواب نعم لأنه متصور عقلا أن توجحد ابلضة بكل ما فيها مسن 
حدائق وأنهار من عسل مصفى وحور عين » فما دام جائ عقلا وورد به الشرع 
قبل لکن الدى لا يفير - حتى لو ورد فى الشرع - هو اجحتماع النقيضين » 
وهذا م يرد فى فى الشرع مطلقاء واحتماع النقيضين مثل كون الشىء أسرد رأييسض 
فى نفس الوقت . ومن هذا المنطاة تى رد كثير من العلماء كثيرا من فهم الأدلة إذا ما 
أدت إلى إحداث تناقض عقلى أو استحالة عقلية . 


۸- التأكد من مدلولات ألفاظ الحديث حتى لا نفع فى الغموض واللبس الدلالى وسرء 
الفهم . إذ أن فهم ألفاظ الحديث معان محتلفة عن معانيها المقصردة E‏ 
مشكلات كثيرة فى السلوك والعمل وفهم مقاصد الشرع . 


وخلاصة القرل هى أننا ينبشى أن TTT‏ ن 
الفهم والدراسة والمناقشة ‘ وهذا التعامل الحسن يتجلىی فی إتباث حجيتها باعتبارها 
ا ين هان 
فی قلوبهم مرض . 


الاجتهاد فى فهم القرآن الكريم : 


ينبغى على العلماء من المسلمين أن يجتهدوا فى كل عصر فى فهم آيات القرآن 
الكريم . ولقد قدم الد كتور سيد دسوقى لحات ما أسماه «بالتفسير الحضارى» . وهاك 
خحلاصة جربته مع هذا الاحتهاد . يقول إنه .قرأ الآيات التالية من سورة ص : وهل 
أتاك نباً ا خصم إذ تسوروا امحراب » إذ دخلوا على داود ففزع مهم قالوا لا قف 
خصمان بغی بعضنا على بعض فاحکم یسا باحق ولا تشطط واهدنا إلى سراء 
الصراط a ET TT‏ 
وعزنی فی الخطاب EE E SS‏ 


۰۱ 


الخلطاء ليبغى بعضهم على بعض إلا الذين آمنوا وعملموا الصالحات وقليل ما هم 
رظن داود آنا فتناه فاستغفر ربه وخر راكعا وأساب فغفرنا له ذلك وإن له عندنا 
لزلفی وخسن مآب › یا داود إلا جعلناك خليفة فى الأرض فاحكم بين اللاس باحق 
رلا تتبع الموى فيضلك عن سبيل الله » إن الذدين يضلون عن سبيل الله شم علداب 
شدید با سوا يوم الحساب# . 


يقول الدكتور دسوقى إنه عندما قرا هذه الآيات وقراً تفسیرا نما فی بعض کتسب . 
التفسير أصابه غم شديد » فلقد حكى التفسير أن سيدنا داود بینما کان ينظر من شرفة 
قصره أبصر امرأة ميلة فوقعت فى قلبه » وسأل عنها فقيل إنها زوجة لأحد جنود 
الحیش فأمر قائد الیش أن یضع هذا الجندی فی مکان يسهل قتله وقد کان وتزوج 
داود الرأة . وهى قصة تراثية تضيف أن داود قد زنى بالمرأة فى غياب زوجحها » وروى 
سعيد بن المسيب عن الإمام على أنه هدد .عضاعفة حد القذف لمن يسمعه يتكلم عن 
قصة الزنا . يقول الدكتور دسوقى إنه عندما قرأ هذا التفسير أصابه غم شديد وتساءل 
اهكذا بكرن حلي الأنباء؟ رذفخب إلى أن اليهرد اعرا على أنبياءهم حكايات 
عجيبة ترحی مم أن مثل هذه الحرائم مر عادی » فإذا كان نبى مرسل. يفعل هذا فلا 
تثریب غلی رحل.عادی أن يقتل عمدا ويزنى من أحل سرقة امرأة من زوجها › ودنا 
عن قتلهم أنبيائهم وعن افترائهم عليهم » فكيف غاب ذلك عن كبار المفسرين ؟ 


٠‏ وتوصل الد کتور دسوقی من خلال انظ في الآنات الى ذكرته ا لتودى إل 
محموعة من الدروس » مملها فى سبعة دروس على النحو الآتى : 


إن عراب القضاء ينبغى عزله عن المؤثرات المانبية القى رما تنيط بالقضاة» 
فتؤثر عليهم وتفرعهم بضغوطها فيخافون » ولا حدال فى أن القاضى الخائف لا 
يستطيع أن يستجمع شتات نفسه وعقله ويركز فيما بين يديه من الوقائع والأحداث 
إن الأعلام كثيرا ما يتسور محراب القضاء فيفزع القضاة . بل ويعلق كبار القوم أحيانا 
على قضايا بعينها تعليقات من شأنها أن تفزع القضاة . إن تسور راب القضاء جحريسة 
جب أن نق ضدها, E OW ٠‏ 


أن القاضى لا يقضى حتى يستمع إلى جميع المتنحاصمين .. 
ee‏ 


أن القاضى ينبغى أن يحكم بالحق . ر حق هنا هو الشريعة الحقة » وما .استخرجه 
الفقهاء منها من قوانين . إن أكبر مصدر للسوء فى الجتمح هو أن يتقاضى الناس بغير 
احق » أى بقوانين جائرة وضعتها قوى ظالمة أز قى جاهلة لتحقق بها مصلحة قريبة 
خحاصة بها . 


الدرس الرابع 
إن القاضى ينبغى أن لا يشطط وهو يستخدم الحق . والشطط ريما يكرن فى 


تطبيق قائون لا يناسب حالة معيئة » وتاج القاضى ا ا 
ومنطقية تمکنه من الحكم بالحق . 


الدرس اخامس : 


إن لا تكتفى العملية القضائية بإصدار حكم قاض» وإنغا يمى أن تدي' 
المتحاصمين سواء الصراط › فقد تحول الظروف الاجتماعية أو الاقتصادية وغيرها دون 
مفيذ ججحموعة كبيرة من الأحكام » وقد يتاج الأمر إلى منظومة جديدة فى النظام 
اتقضائى مهمتها التوجيه والمداية فى تنفيذ الأحكام . 


الدرس السادس 


ينبغى على القاضى أن ينزع نفسه من ظروفه الخاصة ولا يسقطها على ما بين 

سن حالات » فرعا كان القاضى سيئ الحظ فی بیته مع زوحه أو أولاد فإذا حاءته قضيبة 

شبيهة سيطرت عليه طروفه الخاصة وحالت بينه وبين ن الموضوعية فيحكم بهواه . ولذلك 

ینبغی أن لا ینفرد قاضى واحد با حکم فى قضية وإنما یکون من حوله قضاء مساعدون 
يحولون بینه وبين الهوی اخفی . 


الدرسالسابع : 


أنه ينبغى أن يجعل لنفسه نظاما استغفاريا » يراحع فيه قضاياه من وقت لآخجر 
قبل أن ينفذ الحكم » أو أن يكون ذلك نظاما عاما يسير عليه القضاء فى الدولة . 
ويطالب القرآن بهذا الاستغفار على. مستوى الفرد واحماعة: ا والإنابة أمران 
مطلوبان على مسترى القاضى والنظام القضالى .. 
۳ 


Ta 


وتخطىء الأمة فى حت القرآن الكريم إذا حبسته فى تفسليرات تارثغية »> لأن 
القرآن كتاب هداية فى آفاق النفس وانجتمع » ومهمة كل الرسل أن يعلسوا الشاس 
الكتاب والميزان والكتاب هر جماع الحقائق الثابتة » سواء وصفت لنا عالما لم نسره بعد 
أو وصفت لنا ظراهر فى الاحتماع الإنسانى أو وصفت لنا مشاهد من الكون احيط بنا 
أو الكون البعيد عنا » أو وصفت لنا كيف بدا الله الخلق وكيف يعيده . هذا هو 
الكتاب وال أعلم . أما ميزان فهو جماع القيم الأخلاقية التى يدعو إليها الدين لتسود 
فى داحل النفوس وفى الحتمع وفى الكون الحيط » والتى بها نضبط كل أعمالنا » ونزن 
کل تصرفاتنا حتی نقوم بالقسط . هذا هو الميزان والله أعلم . 


يقول الله عر وجل : طإلقد أرسلنا رسلنا بالبينات وأنزلنا معهم الكتاب 
والميزان ليقوم الاس بالقسط وأنرلها الحديد فيه بأس شديد ومنافع للناس وليعلم | لله 
من ینصره ورسله بالغیب إن ا لله قوی عزيز# . ولكل إنسان نصيب من البينات 
ا ا 
بالكفر والفسرق والعصيان » و كلما شحن أدواته الاستقبالية بالإبمان والطاعة تلقى من 
الإشارات ما يزيده أمنا وطمأنينة ويعينه على الطاعة ويزيده هدى . والكتاب وكما 
عرفناه » جماع الحقائق فى عام الخيب والشهادة › يعطينا المحدوى الربانية للميزان 
الربانى . إن القيم الرأمالية (أو الميزان الرأسمالى) تقف وراءها فكرة المصلحة فى الحياة 
الدنيا لحدوى رأسمالية . أما الميزان الإسلامى فتقف وراءه فكرة الفلاح فى الحياة الدنيا 
والفرح فى الآحرة كجدوى ربانية . ولذلك فإذا اضطربت المصنحة العائدة على الفرد 
فى النظام الرأمالى » والذى بعر بطبيعته مراحل متعددة من الاتساع والانقباض › فإن 
سلوك الإنسان فى مراحل الانقباض ينقبض أيضا وينقلب على عقبيه . أما أصحاب 
الحدوى الربانية فإنهم ابتون وراء ميزانهم فى السراء والضراء » لأنهم لا يرحون النجاة 
فى الدنيا فحسب » ولكن يرحون النجاة فى الدنيا والآخحرة . 


ولكن ماذا عساه أن يكون التفسير الحضارى للقرآن.الكريم ؟ إن التفسير 
الحضارى هر التفسور الذى يبحث عن الميزان فى القرآن الكريم » هذا الميزان الذى ججده. 
منثورا فى آيات القرآن الكريم ظاهرا فى بعض الأحيان مكنونا كالدرة المكنونة فى ثنايا 
قصة قرآنية أحيانا » وفى إشارات مثل قرآنى أحيانا أحرى . ولعل المغل الذى أحذناه 
عن قصة داود والخصم الذى تسوروا الحراب يشرح المنهج الذى اتخذناه . فنحن لم نتبع 
إعجاز البيان » ولم نلهث وراء التاريخ » ولم نبحث عن الإشارات النفسية » وإنما ركزنا 
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على الدروس التى ينبغى أن نخر ج بها مرم أحل إقامة نظم حياتنا. ولا يعاس ذا معلل 
الإقلال من شأن ذه اهرود : 


فأهل البيان يبحرون فى القرآن باحثين عن الندرر البلاغية والإعجاز البيانى > 

وأهل التفسير الجهادى - مثل تفسير «فى ظلال القرآن» للشهيد سيد قطب - يبحروك 

فى القرآن باحثين عن ما عملأ القلب بالإبمان ويدفع الناس للجهاد » وأهل الحقيقة 
جو عن أسرار وأشواق وتجليات . ٠‏ 


: ا ها الذى يدعر إليه AR‏ وإغا 
هو أحد الا تجاهات التى مضى فيها المسلمون من قديم ولكنه متناثر هنا وهناك فى كتب 
التفسير » ورغا تبدو لحة هنا أو لحة هناك من غير انتظام واضح . والتفسير الحضارى 
SE mS GE CS RT‏ 
و E‏ ) 


اجموعة الأولى : 


فصل فى الاستمتاع بالجمال والكمال فى المخلوقسات والتراصل معها نقرأ فى 
سورة (ص) قوله تعالى : #إووهبنا لداود سليمان نعم العبد» إنه أواب » إذ عرض 
عليه بالعشى الصافنات اطیاد فقال إنى أحببت حب اير عن ذكر ربى حتى 
توارت بالحجاب ردوها على فطفق مسحا بالسوق والأعساق . ولقد أورد الشيخ 
خلوف تفسيرين تفسيرا نورانيا وتفسيرا للأستاذ الإمام حمد عبده » وهذه خحلاصة هما 
أما التفسير النورانى فمؤداه أن سسيدنا سليمان يروح عن نفسه بعشاهدة الصافنات 
اطحیاد» والصافن من النيل : القائم على ثلاث قرائم » وقد أقام الرابعة على طرف الحافر 
وایاد جمع جراد وهو الفرس ذکرا کان از نشی إذا كان سريع العدو » والرقت هر 
الي ف ن ازورال ان رر الي اام اة كم حى غات الج 
ولم یصل العصر › فقال إنی أحببت (أی آثرت) حب الخیر (أی الخيل) رالعرب تسمى 
الخيل حيرا (عن ذکر ربی) ای عليه (حتی توارت) أى استازت.الشمس بالحجاب عا 
يحجبها عن الأبصار » (ردوها على) أى أعيدوا عرض اليل مرة أحرى (فطفق محا 
بالسوق والأعناق) آی شرع ضراب سوقها وأعناقها بالسنيف قربة اتال ,كات 


1.0 


تقريب اليل مشروعا فى شريعته ٠‏ رقيل اراد بالسح وسمها لتعرف نها حيل عبوسسة 
فی سبیل | لله . وهذا تفسير نورانى » فإن صح أن سيدنا سليمان انشغل عن الصلاة 
بائيل فهر الذى قصر فما ذنب اليل أن تقتل دون وجه حق . 


وأما تفسير الإمام محمد عبده فملخصه أن رباط اليل كان مندوبا فى شريعتهم 
کما هو مندوب فی شريعتنا » ثم احتاج سليمان إل الجهاد فأمر بإحضار الخيل وقال 
إنى لا أحبها لأحل الدنيا وحظ النفس وإنغا اأحبها لأمر | لله وتقوية دينه وهو المراد 
بقوله تعالی : (عن ذكر ربى) أى أنه أحبها من أجل مرضاة ربه » ففسر (عن) هنا 
بفلاف ما فسرت به فی التفسیر النورانی »لم مر بإعدائها حتسى توارت بالحجاب سم 
بردها إليه » فلما عادت إليه طفق بعسح سوقها وأعناقها عناية بها لكونها من أعظم 
عدد الحهاد . وإعلان بأن من الحزم مباشرة الوالى الأمور بنفسه كلما استطاع ذلك . 
وقال الأستاذ الإمام محمد عبده إن هذا الذى ينطبق عليه لفط القرآن › ولا يترتب عليه 
شىء من الحظورات ونقل الألرسى عن الشعرانى هذا E‏ إنه 
وجه ممكن فى الآية . 


اوی 0 ا کان واضح اة 

I SL 
المل ادخلوا مساکنکم لا يحطمىکم سلیمان وجرده وهم لا يشعرون › لإفتبسم‎ 
ضاحكا من رها وقال ربى أوزعبنى أن أشكر نعمتك التى أنعمت على وعلى والدی‎ 
وأن أعمل صاخا ترضاه وأدخلنى بر متك فى عبادك الصاخين فهو إذن يشكر ربه‎ 
على هذه النعمة العظيمة التى تمنحه القدرة على الاتصال الرائع بالكون الحيط . هذه‎ 
الشخصية المتناغمة مح المخحلرقات والقادرة و الاتال بهذه اللحلرقات واستخدامها‎ 
. القاصد لا تتسق مع الرواية النوارانية‎ 


اا ر > ی ان 
سليمان عليه السلام يبدى عناية حاصة بخيل اهاد » فيدربها ويمرضها بنفسه وذلك من 
ذكر الله . ونضيف وجها آخر فى تفسير هذه الآيات » ونحسبه مكنا على قرب »› 
وليس على بعد كما قال الألوسى فى تفسير الشعرانى ' القارب لتفسير الأسستاذ الإمام 
محمد عبده . وإليك هذا التفسير . مجلس سيدنا سسلیمان بالعشی سروح من نصب 
العمل » تعرض عليه الصافنات الحياد » وهى خيل قادرة على أن تقف على ثلاث وترفع 
الرابعة فى حركة إيقاعية جميلة » وهى أيضا خحيل شديدة العدو . ويستمتع سليمان بهذا 


۰٦ 


الحمال الطبيعى الأحاذ » وهذه الح ركة الإيقاعية الرائعة » فيسبح ربه ويردد [أحببست 
حب ایر عن ذکر ربی ویظل یردد ذلك ویکرره ایت حب ارزع کر 
ربی که › ای أحببت ما أرئ لأن الله أمرنى أن اسازوح باحمال فى الطبيعة' والمخلوقات ' 
استرواحا لا یؤذی أحدا » ونما هو استزواح متسق مع ذكر الله دائما . ويظل يسببح 
#إأحببت حب الخیر عن ذکر ربی أى من أجل ربى حتى توارت هذه الكلمات وراء 
أعمق الأعماق فى نفسه . لإتوارت بالحجاب أى حجاب النفس المطمئنة بذكر الله 
قال #(ردوها على وطفق مسح بیدیه سوقها وأعناقها بَا لها وعطفاً عليها والخيل 
تحب هذا المسح حبا جما . ونحن بذلك نكمل الحلقة التى بدأها الأستاذ الإمام فى 
تفسيره الذى أطلقنا عليه اسم التفسير والوظيفى . إن الاستمتاع بالحمال والكمال فى 
حلت الله فى الكون الحيط #إعن ذكر الله أمر مطلوب من المؤمن لأن ذلك سرف 
يفرغه من توتر العسر الذى يصاحب کل عمل حاد حتى ينصب من جديد فى عسر 
جديد . والاستمتاع (عن ذكر اله) تبعل الاستمتاع ملتزم بالشريعة من ثم حفيظ على 
البيعة حريص عليها . ) 


اجموعة الثانية : 

تأمل قرل الله تعالى : لزل من السماء ماء فسالت أودية بقدرها فاحتمل 
السيل زبدا رابيا ونما يوقدون عليه فی الدار ابتغاء حلية أو مداع رېد مثله كذلك 
يضرب | لله الحتى والباطل فأما الزبد فيذهب جفاء وأما ما ينضع الاس فيمكث فى 
الأرض كذلك يضرب الله الأمغال) رالرعد : ]٠١‏ . والحلية والمتاع زبد يذهب جفاء 
O‏ 
رحلتهم الممتدة. . إن الله تعالى لا ينع الناس أن يتزينوا بالحلى وأن يستمتعرا بالطيبات 
ولكنه ينبنهم بالحقيقة الأزلية وهى أن هذه الحلى وهذا الماع زبد يذهب جفاء ِى 
ا الك د الك واه رر و هن الاي ر اک 
زخرفة داره » ولكنه ابتسم وقال مداعبا «الأمر أعجل من هذا» . وبالتالى يجب على 
الإنسان المسلم أن يتعامل مع بيئته تعاملا حسنا فلا يفسسدها ولا يضيع طاقاتها ابتخ+اء 
حلية أو متاع . وهذه الرؤية الحضارية التى بعل الإنسان منسجما مع الطبيعة والكرن 
سواء فى العبادة أو الاستمتاع تتطلب من المؤسسات التربوية والتعليمية والإعلامية 
_رعاية حاصة حتى يد ركها الأطفال ويشب عليها الشباب » فنصل باجتمعات إلى 
حضارة مسالمة لا حضارة تخرب الطبيعة باسم الصناعة والتكنولوجيا . ولا بأس أن غد 
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الحسور فى هذه الحالة مع بعض الاجاهات المعارضة فى الحضارة الخربية والتى تقاوم 
إفساد الإنسان للطبيعة بدعرى التقدم » وتدور هذه الاجاهسات فى إطار ما يسمى 
بأحلاق العلم . إن الحضارة الإسلامية حضارة تنسجم مع الكون ولا تثربه » ویتجلی 
ذلك من خلال الفهم الصحيح لكيفية التعامل مع القرآن والسنة والتزاث الحضارى 
الإسلامى والعالمى وأيضا التعامل الصحيح مع الواقع . . 


تكشيف القرآن الكريم : 


يعتبر تكشيف القرآن الكريم والسنة النبرية والتراث أمرأ ضروريا لعملية إسلامية 
المعرفة . ولا كان الأصل فى عملية التكشيف أن تتم وفقا لقائمة تفصيلية محددة لرؤرس 
الوضرعات الأصلية والفرعية للعلم موضوع التكشيف وهو ما يسمى مكنز العلم » 
ونظرا لأن المكانر الغربية المتاحة تعكس العلوم بصورتها الحالية والتى مختلف فى فلسفتها 
وموضرعاتها عن الصورة المستهدفة هذه العلوم بعد صياغتها من منظور إسلامى › فإن 
هذه المكائر لا تكفى بصررتها الحالية أساسا لعملية التكشيف ولابد مسن الإضافة إليها. 
وتعديلها بغية عمل مكانز تغطى الرؤية الإسلامية للعلوم . ٠‏ ) 

وكلمة تكشيف من الكلمات حديثة الاستعمال فى اللغة العربية وهي تقابل 
كلمة وصن×هلم[] فى اللغة الإبجليزية » ويقصد بها عملية إعداد المداحل التى تقرد إلى 
المعلومات فى مصادرها . 

وعكن تعريف الكشاف »هم1 بأنه دليل منهجى لموضوع أو مكان الكلمات أو 
المفاهيم أو الرحدات الأحرى فى الكتب أو الدوريات وغير ذلك . ويتكرن الكشاف 
من سلسلة من المداحل لا ترتب وفق الترتيب الذى تظهر به فى المطبوع وإنما وضق مط 
آحر من الترتيب (مثل الترتيب امجائى) يختار لتمكين المستفيد من إيجادها بسرعة . 

وهناك نظم متنرعة للتكشيف يأتى فى موضع الصدارة منها تكشيف الكلمات 
وتكشيف الموضوعات . كشاف الكلمات هر الدليل المنظم الذى يرشد الباحث إلى 
الكلمات التى استخدمها مؤلف النص بغض النظر عن موضوع النص . أما الكشاف 
الوضوعى فيهدف إلى استرحاع المضامين والموضوعات الرئيسية فى الوثائق بغض ألنظر 
عن مفردات النص وأهم خحصائص عملية التكشيف هى : 


ال ا 
- التعمق . 


۳- التحصيص . 
£ الإطرأء 


أما حطرات عملية التكشيف فهى :. 
-١‏ التحليل والتفسير. ٠‏ 
-٣‏ التلخيص . 

- الرجمة . 


وإذا نظرنا إلى كشافات الفرآن لکرم »وحدنا أن هناك کشافات 
2 موضوعية 


کشافات نصوص ص القرآن الكريم : 


زار ااك کشافات ا ی 
إ- الاسنتشهاد نصرص القرآن الكريم فى تلف الأغراض . 
۲ التأكد من دقة نص الآية المنقولة .. 
- التأكد من مكان الآيات القرآنية فى السور . 
؛- معرفة مكان نزول الآيات اا و 
ه- معرفة عدد مرات ورود بعض ألفاظ القرآن الكريم واستخداماتها المبعددة . 


ولقد قام بعض العلماء المسلمين بجهود ملحرظة فى تكشيف القرآن ضمن 
عنايتهم الفائقة بعلوم القرآن حيث وضعوا الكثير من المعاحم والأدلة الى تهدف إلى 
سهیل استخدام مصادر التشريح الإسلامی. . أا تکشيف 2 مفهومه الحديث 
فلم تتضح معالمه إلا فى العقود الأخحيرة من من القرن العشرين 
-١‏ أول عاولة حاءت من الحافظ بن الملا E‏ ا اا 
(کان حیا حوالی سنة ٤٥۱۰ھ‏ = ٤٤٦۱م)‏ الذى وضع ترتيب القرآن المشھور ب 
«ترتيب زيبا» فى اللغة الفارسية أى الترتيب الجميل . وكان خطوطا نم طبع فى 
الآستانة سنة ٤۲۸١هد‏ . ) 
Ty -۲‏ 
E a‏ | 
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و ا 


یت ری 


TERY 


> 


“۸ 


الجداول النو رانية لتسهيل الآيات القر آنية » لاصر بن حسين الحسن النجفى المتوفضى 
سنة ۱۱۱۸ھ = ۱۷۰۷م » وهو شنطرط . 

وم الفرقان فى أطراف القرآن » جوستاف ليبر يخنت فلوحل » طبع فى سنة 
A4۲‏ . 

فتح الرحمن لطالب آيات القرآن » فيض الله بن موسى الحسنى المقدسى . طا » 
بیروت ۱۳۲۲ھ = ٤۱۹۰م‏ . 

امرشد إلى آيات القرآن الكريم وكلماته » محمد فارس بركمات » دمشق » المكنبة 
الماشمية > ۳۵۸ ۱ه = ۱۹۳۹م . 


المعجم المفهرس لألفاظ القرآن الكريم » محمد فاد عبد الباقى » ط١‏ القاهرة » دار 
الكتب المصرية › ٤‏ ۳۹١ه‏ = ١٤۹١م‏ . 


معجم ألفاظ القرآن الكريم » جمع اللغة العريية » ط١‏ القاهرة > المطبعة الأميرية › 
140۴م ه مجلدات . 


وهناك عاولات أخحرى كثيرة ومهمة فى هذا الحال . 


أما الكشافات الموضرعية للقرآن الكريم فأبرزها : 


ك 


a 


تفصيل آيات القرآن الكريم » وضعه المستشرق الفرنسنى حول لابوم » وترجمه 
محمد فاد عبد الباقی . ط۲ بیروت » دار الکتاب العربی » ۱۹۱۹ . 


إرشاد الراغبين فى الكشف عن آى القرآن المبين » القاهرة » إدارة المطبعة المنيرية »› 
7ھ = 1۹۲۸م . ) 


وهناك حاولات أحرى هامة للدكتور عبد الصبور مرزوق » وعطية عبد الرحيسم 


عطية و د. عبد الحيد النجار » أ. حى الدين عطية »ود. وقار حسين وغيرهم . 


٠‏ غاذج ختلفة لبطاقات تكشيف القرآن 


هناك أنواع مختلفة من بطاقات تكشيف القرآن الكريم مثل : 


E 


۹ 


بطاقات متعددة للاية الواحدة نظرا لتعدد معانی الآية مثال ذلاف : 


إويسالونك ماذا يفقون قل العفو [البقرة e‏ ا 
بطاقة. والعلم هو الاقتصاد 


بطاقة واحدة لعدة آيات متتالية تعمل معنى واحدا . 
سورة البقرة الآيات من ۲۸۳-۲١١‏ . بطاقة واحدة » علم الاقتصاد 


بطاقات تحرى على أحكام شرعية : 

ومغاطا : 

الأحقاف / ٠١‏ - بطاقة واحدة - علم الاجتماع - فرغ للمرأة . 
راس الوضوع الأصلى : :من أحكام التشساع:: 

رأس الموضوع الفرعى : مدة الحمل والرضاع . 


الأية ١‏ : لإووصينا اللانساب بوالدیه جلته امه کرها ووضعته کرها وله 


وفصاله ثلاثون شهرا حتى إذا بلغ أشده وبلغ أربعين سة ...4 الآية . 


البيان : تختلف مدة الحمل » إذ قد يكون الحمل ستة أشهر › وقد يكرن سبعة 
أشهر» وقد يكون ثانية أشهر » وقد يكون تسعة أشهر وهو الغالب . ويرتب على 
هذا الاحتلاف اختلاف مدة الرضاعة إذا كان مل المرأة تسعة أشهر أرضعت 
امولود أحد وعشرين شهرا Es‏ ة فمانية أشهر أرضعت المولود انين 
وعشرین شهرا . وإذا كان حمل المرأة سبعة أشهر أرضعت المولود ثلاثة وعشرين 
شهرا . وذلك أقصى أمد الإرضاع » فعرضوا عن نقص كل شهر من مدة الحمل 
شهرأ زائداأً فى الإرضاع لأن نقصان مدة الحمل يؤثر فى الطفل هزالا (التحرير 
اشوین ک۲ > ص ٠‏ . وهذه الآية تدل على أن أقل مدة للحسل هى ستة 
أشهر » فقد بينت هذه الآية أن جحموع مدة الحمل والرضاع ثلاثين شهرا وا له 
سبحانه وتعالى يقول فى سررة البقرة فإوالوالدات يرضعن أولادهين حولين 
كاملين# فإذا أسقطت الحولين الكاملين وهي أربعة وعشرين شهرا من الثلاثين 
بقى أقل مدة للحمل وهى ستة أشهر . 


وهكذا يجب على المسلم أن يجتهد فى فهم القرآن الكريسم والسنة النبوية ويسعى . 


إلى ابتكار المعارف والعلوم التى تؤدى إلى فهم صحيح تما . بالإضافة إلى العمل 
يما حاء بهما » والدفاع عنهما ضد أصححاب القلوب المريضة أو أشباه العلماء الذين 
يظهرون من حين لآحر ويحاولون فصلهما عن الحياة وبناء الحضارة الإنسانية . 


۱۱1 


کیف نتعامل مع الزات 


إعداد : محمد عاشور 


متيلمهة : 


کٹیرا ما نتحدٹ عن التراث وکأنه تاریخ » أو کأنه شىء حارج عن تفکیرنا 
وعن نفسيتنا وكأنه رافد من الرو وافد اتی نبحٹ عنھا لہناء شخحسیتنا كما نبحٹ ماما 
عن رافد خحارجى أوروبى أر غيره » وأحيانا يحلر لنا أن نضع الراث فى مقابلة الحضارة 
الأرره وبية الغربية » وكأننا إزاء رافدين متشابهن ` . ویکٹر فی حدیشسا کذلك وجرد 
الثنائية الحادة بين التراث كتاريخ وبين الوأقع كحياة ة انعيشها » وكأن التاريخ أو كأن 
الراقح فى مل هذه احالة شىء منفصل عن التراث . وتلا حنيقة يجب أن نعترف بها » 
وهى حقيقة أيضا تمر بها كشير من الشعرب التى لم تكتسل شخحصيتها بعد . لأن 
الشعوب إذا اكتملت شخصيتها وحققت مشروعها الحضارى تلغى - تلقائيا - النائية 
احادة بين التاريخ والواقع. .ومن هنا لا جحد فى اجتمعات الغربية التى حققت نفسها هذا 
التقابل الشديد أر هذا اهم ی ا یں ار . وهر العلاتة بين الراث والواقع 
e‏ 


والواقع أن هذه قضية 7 تفرضها غلينا اللحظة التى نعيش فيا وهى قضية تعكس 
فى الوقت نفسه وضعا غيز صحى فى.واقعنا . فما .التراث فى حتيشة الأمر . إذا اردنا 
أن نصحح القضية - إلا امتداد للواقع وما الراقع فى حقيقة الأسر إلا تراكسات مسقاة 
تاريخ ٠‏ فإذا احعفت الائية فى وحدة متكاملة متسقة » حيخذ نكرن قد وضعتا أرحكا 
على حضارتنا الحديثة . 


فالقضية إذن ليست هى قضية التراث فى مقابل الواقع أر الاهتمام بالراث كرافد 
من روافد نقافتنا » وإنغا القضية هى كيف نحقق حضارتنا المعاصرة . وهذا هر التحدى 
الذى يجب أن يشغلنا ولا بأس من أن نهتدى بازاثنا » على شرط الرعى بأن هذا التراث 
لا محظى بأى قداسة جرد د كونه تراثا . فالتراث كل ماجاء عن الأولين ولكن رعا أوحى 
بلمهابة أن كتاب | لله والسنة - كما يذهت الكثرر من العلماء - من الراث » ومن هذه 
الناحية.جاء اعتزازنا بتراثنا وهى أن التراث أساسه الکتاب الک ريم والرسول العظيم 
E2‏ ولكن الراث بطبيعته يعنى الياة والأحياء » فإذ مر الزمن على المياة والأحياء 
أصبح تراثا . فيه الخير وفيه الشر . ولذا فلا عسمة للميراث ولكن العصبة للحقائی إا 
كانت حقائق » وأما احباء فلا قيمة له وإن طالعليها الزن . 
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وفی إطار السعى لإحياء التراث والتعامل معه لابد من الاهتداء بالتجر بسة 
الإسلامية الأول باعتبارها التجربة الرئيسية فى تارنخنا التى حققت لنا تارخخنا وشخصية 
تعتیقا فعلیا . ولا عیب فی هذه الحالة من اعتبار القرآن والسنة والاهتداء بيما كتراث › 
فالقرآن وإ کان مصدره الكتاب والرحى › رهما معصومان من الخطا » فإن كل من 
القرآن والسة قد نرل للبشر . لو كان فى الأرض ملائكة يعشسون مطمسنين لنزلنا . 
عليهم من السماء ملكا رسولاي . فمن الخطورة بمكان أن نعتير القرآن أو السنة شيا 
مقدسا منفصلا عن التزاث . فتلاك حيلة خبيثة أو قولة حتق يراد بها باطل تسعى إلى 
وضع القرآن والسنة موضع النصوص القدسة البعيدة عن البشر + عا يعنى موده 
وموتها كانت هذه الندوة وسلسلة الحاضرات التى دعا إليها المعهد العالمى للفكر 
الإسلامى للبحث فى كيفية التعامل مع التزاث وما هى ضرابطه ومتطاباته . والتى 
يسعی هذا الكيب إلى عرض أهم الأفكار وخلاصة ما دار فى هذه النسدوات 
والدراسات. ۰ 


الزاث لغة واصطلاحا : 


تشير المعاحم اللغوية إلى الْرث والرّارث والارث والوراث والإيراث والميراث 
والتراث . 


فكلمة الارث والتراث تشير إلى ما يتركه المتوفى من مال أو متاع أو نحو ذلك › 
بعبارة أحرى الراث هر الباقى الذى يتركه الفانى » ويشمل بهذا المعنى الأعراف 


ولغة يشمل التزاث القرآن والسنة أيضا ولكن جرت العادة فى الاصطلاح على 
أن ير ج الكتاب والسنة عند الحديث عن التراث وقصره على الإبداع البشرى سواء 
ارتبط بعلوم الحضارة المدنية أو بالعلوم الشرعية التى قامت حول الكتاب والسنة . ولذا 
يو كد الكثيرون على ضرورة التفرقة بين معنى الكلمة أو المصطلح وبين المضمون المراد 
والذى قد يختلف باحتلاف الزمان والمكان » ويذهب هذا الفريق إلى أنه وإن دحل 
القرآن والسنة فى المضمون اللغرى لكلمة التراث فإنهما يسموان عليه فالتراث ينطلق 
منهما وينضبط بهما . فالقرآن الكريم قرام على الراث وحفيظ على ما فيه من قيم 
فاضلة . كما أنه - أى القرآن - قرام على السنة الصحيحة التى هى تطبيق له . وهما 
جميعا الإطار الذى يجب أن نرحع إليه ونحتكم إليه فى كل قضايا تراثنا . 
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وفى إطار الحديث عن الستزاث العربى الإسلامى فإنه ينبخى التمييز بین ده 
مفاهيم متساندة ومتداحلة ومتمايزة فى ذات رهی ر ارت وتحفيسق التراٹ 
وإحياء التراث .. ويضاف ايها مفهرما وبسداً آحر لا يقل أمية وهر تفهيم الزات 
رالذى يعنى بتجاوز المسائل الفردية والفرعية الى شهدها هذا العصر أو ذلك من 
العصور الإسلامية وصولا إلى استنباط المناهج العامة التى حكمت هذه المسائل . 


إحياء التراث اذا ؟ 


ترتبط قضية إحياء الزاث بقضية أكبر وأهم هى قضية الموية أو الإحابة على 
تساؤل امل هو من نحن ؟ ولكى خيب على هذا التساؤل فلا بد أن نعسود إلى جذورنا 
أى إلى التراث كله فى مفاهيمه الأصلية الإسلامية ذلك أنه إذا أراد أحد أن يعلم 
ووحدانه المضامين الغربية الثى تختلف عنها فى الحضارة الإسلامية . هسا تأتى وتازسخ 
أهمية إحياء القسمات الأساسية 2 اتنا ية واحياء فكر الذين | وام 


على الأعلام اللي 3 تحدیدا فی ا ل ذلك دافعا مزید سن 
والاجتهاد . 


ومن المهم أن جد القارئ والباحث فى التراث ما نسميه بالأعمال الكاملة 
للتيارات الفكرية التى اتبعت هذا الراث بمعنى أن تكرن الأعمال الكاملة الأساسية 
الكونة لمقالاتها الأساسية حاضرة وحقَقَة ومدروسة » فعلى مر تارينا الحضارى 
والفكرى هناك مفكرون كان كل منم يمثل ظاهرة للعصر الذى عاش فيه . علاوة على 
ذلك فإن هناك بعض القضايا الفكرية التى حظیت لفات فيها » ولکنها م مع > من 
ذلك قضية العدل والتوحيد التى كتبت فيها الممات من الرسائل التى تضمنت عددا كبيرا 
من الأفكار للفرق المخحتلفة سنواء الخوارج أو الشيعة أو المعتزلة . ومع ذلك ل تلق 
الاهتمام اللائق بجمعها أو تحقيقها کف ان اا اا ای طا م د ن 
التمحيص مشل قضية حرية الإنسان فى عالنا العربى والإسلامى وقضية العسدل 
NA TBE‏ التراث الإسلامى . فالخطأ احقيقى فى 

ملنا مع التراث أننا لا نخسن عرضه ولا نحسن تقديم أنفسنا كأصحاب ذا التراث 
لأصرله وضرابطه محثلة فى القرآن والسدة ٠.‏ 
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ا من أهميسة موضوع إحياء الزاث أن عدداً كبيرا من أهل الأدب مسن 
امستشرقين ومن توابعهم من ذوى السلطان قد اهتموا بالتراث الأدبى المنحرف والمنقول 
ما يتطلب جهدا موازيا إن لم يكن مضاعفا لكشف الجرانب الإجابية فى التزاث 
الإسلامى متارنة بالغث فى هذا الراث فضلا عن أهمية فحص رتمحيص ذلاك الغث لا 
سيما فيما يتل بالتراث الإسلامى لتنقية.الراث منه حاصة وإن حانبا كبيرا من هذا 
الزات م يجمح بعد ولم ينضع لأى من محاولات الفهرسة أو النشر أو التحقيق ولأسباب 
عديدة لم ير الور . 


وإحياء التراث لا يعلى جرد نشره وطباعته »› ونما یترقف علسی ما نریده سن 
الزات » ولا شاك أن أول ما نريده من التراث هو المعرفة الدقيقة به والبحث فيه صن 
ماهر الأصالة فى العقلية العربية الإسلامية التى ظن أنها عقلية عتيمة حدباء بينما. هى 
لی کس ذلك : 


ولکن كيف نتعامل مع التراث ٣‏ 


من الملاحظ أن الراث الإسلامى يلقى مراقف متباعدة بعضها ينظر إلى التراث 
نظرة فيها غلر وتقديس لكل ما جاء فيه دون تمييز بين مستويات هذا التزاث والتى 
يستحتق بعضها التقديس والمهابة والإحلال » وبعضها ينبغى ألا يعرف به إلا قلة قليلة لما 
شمه من ابتذال وخحلاعة أو إلخاد و كفر بواج وينظر هؤلاء الغالون هذه النظرة التقديسية 
للتراث رغم أن القسم الأكبر من هذا الراث عمل بشرى يقبا الخطأً والصواب وتقع له 
الإحادة وعدمها . وعلى جحانب آحر جحد طوائف من الاس تنظر إلى هذا التراث 
باحتقار شديد وترى أنه قرين للرجعية والجمود والتخحاف وإحراج هذه الأمة من 
عصرها الذى تعيش فيه إلى العصور الرسسطى أو إلى عام التخحلف والجمود › وتوجحد 
هذه النظرة للأسف لدى مسئرلين فى الدولة ولدى علساء ومفكرين يشرفون على 
رسائل وبحزث حتى أن أحدهم قد شبه الراث العربى الإسلامى بأئه حمل أحجار يجب 
التحفف منه . 


والغريب أن بعض هزلاء الذين ينظرون للراث هذه النظطرة ينظطرون إلى تراث 
الآحرين نظرة استعذاب مبالغ فيها حتى ما كان ثل منيا طفرلة العقل البشرى فهم 
ينظرون إلى تراث أرسطو نظرة تقديس وتخصص له البحرث والمؤسسات الى تعنى 
بدشره فى مستويات متعددة » فى نص أصلى أو فى نصرص مقتبسة وفى طبعات شعبية 
لکى يعرف الناس هذا التراث . 
B8‏ 


کہ سے چا .ھک 


کے یتک ر 


خا٤‏ سیک اسالا ف .ی کے ے ‏ سے 
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وعلى صعيد التعامل مع التراث أيضا نحد أن بعض الناس يهتمرن بالحانب 
العقلانى من هذا التراث . فى حين يتم أحرون بالجانب النصوصى الذى ييتم فقط 
بال حانب المتعلق بالمأثور ويقضف موقفا متحفطا من الرأى ومن القياس ومن أدوات الط 
العقلى . 

والفقه الإسلامى ملىء بيذا وذاك من النماذج سالفة البيان فهناك مدارس كثيرة 
أهملت العقل » لعل آخحرها مدرسة «غلاة الحنابلة» الذين يقولون أن الرأى أو الحديث 
الضعيف أقوى من القياس الصحيح . بينما يرى الأحناف عكس ذلك تماما . ويقولون 
أن القياس يقف الحديث وإن كان صحيحا . والتساؤل هو هسل من المكن أن تكرن 
هناك ظاهرة ترالية كلها القسمة العقلانية فقط » أو القسمة الأدية » أو القسة 
النصوصية ؟ الإحابة هى النفى لأن الراث لا يعكن أن يكرن ظاهرة فكرية صحيحة إلا 
إذا نظرنا إليه فى جوانبه المختلفة شريطة أن قق الترازن بين القسمات المحتلةة 
(عقلائية » أدبية » نصوصية) لأنه إذا انطفأت قسمة من . القسمتين فلا إحياء للقسمة 
الباقية . 


فالمطلوب نظرة متوازنة إلى الراث تقوم على تقديم ما ينبغی له من دعم لدشره 
والإفادة جا حكن الإفادة منه » ثم بعد ذلك ينظطر إلى الستراث الآحر الذى يشل شعوبه 
فقط فى فارة زمنية أو فى ظروف واقعية عاشها هؤلاء الناس . 


ربالطع ليس فى إطار هذا الموضرع البحث فى كيفية التعامل مع القرآن » 
ولكن من الأهمية أن نشير كين نتعامل مع تفاسير القرآن . ذلك أن كتب التفاسير 
را ر جع ار الاهة راك ران اران من اشاس کی ن ب 
اتفسير الموضوعى لبعض القضايا التى تتبعها فى القرآن الكريم » والشيخ عبد الله دراز 
كتب فى تفسير السورة الواحدة . والواقع أنه مع الحاحة لكل هذه التفاسير » فإن الأمر 
بتعالب وقفه لمراحعة وتهذيب الكشير منها لما داخلها من الغث الذى اصطلح على 
تسميته بالإسرائيليات وبالتالل مطلوب منا أن نقف موقف التنقية من هذه التفاسير» 
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رإذا دعرنا للتنقية فى بعض النصرص الترائية فنحن لا ندعو إلى شىء حدث أو إلى بدعة 
أو ضلالة . لأن الحققين على مر تاريخضنا - قبل أن يسمرا باحققين - كان هناك 
العيذيب أى تهذيب الكتب وظلت هذه سنة على مسر تاريخنا فتهذيب كتب التفسسير 
بتشيتها من الإسرائيليات مطلب مهم من مطالب التعامل مع التراث لأننا بحاجحة إلى أن 
يكون التعامل مع القرآن دونما هذا العازل الردىء الذى تدحل بين القارئ وبين النص 
oT‏ . وهو العازل المتمتل فى هذه الإسرائيليات . 


لهد الواحب بذله فى تحقيق هذه الكتابات . 


أما فيما يتعلتى بالسنة النبوية فإن التعامل مع السةة النبوية موضوع كير لذا 
نكتفى فيه بالقرل أن إحياء وتحقيتق الكتب التى حاءت فى أسباب ورود الحديسث 
O‏ بدون معرفة سبب 
ود الحديث الشريف رالملابسات التى جاء فيها تضل .كثيرا الروايات التى تقدم عن 


بعضس الأحاديث 


وفيما يتعلق بالرواية » فإن الرواية قد حدمت علوم التعامل مع السنة نحدمة صن 
حتى الحضارة الإسلامية أن تزهو بها وتفخر بعلم الجرح والتعديل.» ولكن لا يصح أن 
نقف مكتوفى الأيدى أمام ما ترك أولنا للآخرين . فرغم أن مقاييس ارح والتعديل 
بلغت مبلغا عظيما من الشموخ فى تارجخنا وفى حضارتنا . فإن تطبيقات هذه المقاييس 
فى حاجة إلى إضافة . على نحو يزيل الحراجز المصطنعة بين الحدثين وعلماء الكلام 
ويتجاوز الفجوة بينهما . فلا يتهم احدثون علماء الكلام بأنهم أهل هوى ولا يتهم 
علماء الكلام الحدثين أنهم دهريين › لا سيما وأن التاريخ يشهد بأن علماء أو طليعة 
E OE‏ 
والذی حرج من تحت عباءته التيار العقلانى 


كذللك فإن قضية الرواية ليست كافية وحذها للتعامل مع الحديث الشريف 
ولابد أن يضاف إليها قضية الدراية . معنى أنه إذا كان فى نصرص أحاديث الأحاد ما 
هو ظنى الثبوت فلابد من عرضها على ما هو قطعى الثبوت وهو القرآن الكريم ولابد 
- كما يقول شيخدا محمد الغزالى - أن انحدث يجب أن يكون له عقل ولا يكفى أن 
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يقف فقط عبد النصوص . إذن فى التعامل مع السنة من الأهمية أن تكون هناك مشل 
٠‏ هذه الأهداف فى عملية تحقيق وإحياء التراث . إندا لا نستطيع أن نفيم علم الكلام إلا 
إذا فهمنا الغلروف التى نشا فيها » وإلا إذا علمنا مدى الشغب الذى ننظر إليه على أنه 
نوع من الشغب الآن لكن قد يكون له وقته مبرراته . فمثلا قضية حلىق القرآن الشى 
ننظر إليها على أنها نوع من البدعة البيزنطية ونستغرب أن يتكلم الناس فى هذا 
المرضوع . لابمكن فهم لماذا ثارت إلا على ضرء الحرية الديية فى الحتمع الإسلامى 
فالمؤسسات الكنسية الى كانت قائمة فى ذلاك التاريخ . أثارت الحدل حورل أن المسيح 
هو كلمة الله فقال المعتزلة ما قالوه بعسدد قضية خاق القرآن على سبيل رد الفعل 
وتخوفا من هذا اللحدل فى هذه القضية . ولا يمكسن أيضافهم موقف الإمام أحمد بن 
حنبل من هذه القضية إلا فى ضوء ظروضف جتمعه . إذن لابد مسن فهسم سائر التيارات 
الفكرية والمقولات حتى ما كان مها شغبا فى تراثنا وهذا شرط أساسى ومعيار أو لما 
نأحذ وما ندع من هذا التراث . 


المشروعات السابقة لإحياء التراث : 


وما دمنا بصدد الحديث عن كيفية التعامل مع التراث فينبغى الإشارة إلى مشاريم 
إحياء التراث ولعل أول مشروع منظم لإحياء الراث كان هر مشروع الاستشراق 
ومشرو ع المستشرقين الذى كان متنوعا ومتكاملا فى هذا الوقت . حيث اهتست بعسض 
مدارس الاستشراق الغربى بالجانب الأحلاقى > وأحرى اهتمت بجانب الأقليات وحانب 
الفرق الشاذة وفرق الغلو . فقد أدى جهلنا بترائدا إلى وئنا إلى حاولة التعرف عليه من 
خلال جحهود المستشرقين الذين سبقونا إليه . ولكن علامة يقظة الأمة ورشدها أن تصل 
إلى الدرجة التى نتعامل بها مع ترانها بشكل مباشر » لأن أوروبا بعد أن نهضت ت ركت 
ابن رشد کوسیط وبدأت تتعامل مع تراثها اليونانى بشكل مباشر . وتقدمنا الآن 
مرهون بأن نتعامل مع تراثنا بشكل مباشر وليس بواسطة المدرسة الاستشراقية . لاسيما 
وأن الاستشراق كجهد وتيار كان موظفا لغيم العقل العربى والمسلم كى يتعامل معه 
تعاملا استعماريا وتعصامل سيادة وسيطرة . وهو ما يختلف عن المشروع الحضارى 
الإسلامى ففى ظل الدولة الإسلامية الأمرية والعباسية كان التعامل مع حضارة المد 
والفرس واليونان لايستهدف السيطرة وإنما دراسة الىتراث ومواريست هذه الحضارات 
رعرضها على معايير الإسلام وقبلوا ما قبلوه ورفضرا ما رفضوه . 
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ونما يوذ على المشروع الاستشراقى كذلك أنه تعامل مع ترائنا تعامله مع فكر 
لاقداسة له . والخطورة أن هذه التعاملات تتسرب إلى فكرنا رإلى تقافتنا ويعبح فسا 
لون من الاهتمام . 


رمن أول المشاريع القرمية رالوطية الى ظهرت فى تاريضا الحديث مشروع 
رفاعة الطهطارى بعد عردته من باريس إلى مصر عام ١۱۸۸م‏ حيث وضع مع المشروخ 
الذى رضعه للترجمة مشروعا لإحياء الراث . ركانت هناك حطة بقائسة الكتب الى 
يريدون إحيائها بدأت من ذلك التاريخ . ما ينفى ما ذهب إليه بعض المختربين من أن 
الليطارى بر مته عن الغرب كان ينفى التراث فالواقع أن عملية الرجمة عن الضرب 
استدعت فى ننس الرقت إحياء التراث .` 


أما المشروع الثانى فقد كان مشروع الإمام حمد عبده الذى بدا يتكلم عده منسذ 
بداية الثمانینات وقام بتحقیتی بعض الکتب ککتاب بدیح الزمان الممذانی وكذا كتاب 
فترح الشام للراقدى والذى قدم فيه الشيخ مد عبده نقدا متميزا أثبت فيه أن الككاب 
الأخحير مؤلف فى فة لاحقة على حياة الراقدى ووضع بذلك منهجا لتحقيق التراث 
نستطيع أن ثبت به إذا كان النص بالفعل منسوبا لصاحبه أو غير منسسوب لصا-حبه . 
وم يقتصر جبد الإمام محمد عبده على ذلك حيث أنه كرون فى مصر جمعية لإحياء 
الکيب وهى معية تخصوصة لإحياء الراث وتعتير هذه الجمعية أول مشروع تتام .له 
محية ومؤسسة . 

الشروع الذى بعد مشروع الإمام محمد عبده هو مشروع أحمد زكى باشا وقد 
قدم هذا المشروع إلى ناظر النظار فى وزارة سعيد باشا سنة ٠۹١٠١‏ وفيه الكتب التى 
اقح تحقيقيا . وبعد هذا اللشروع كان هناك مشروعات جحزئية بعضها اكتمل 
وبعضها لم يكتسل لاسيما فيما يتعلق بالمحطوطات اليدوية الخاصة بتاث المعتزلة 
وعدرهم والتى مازالت فى حاجة لزيد من ابحهد لسبر أغوارها وكشضف خترياتها . وفى 
هذا الإطار تأتى مشروعات فردية كجهود كل من الدكتور عبد الصبور مرزوق الذى 
كان له إسهام فى إحراج مشروع المكتبة الأندلسية وحيود مؤسسية كجيود وزارة 
الثغافة للإحراج تراث الفكر السياسى الإسلامى والذى لم يكتمل . 


وعكن الإشارة أيضا إلى حهرد مر کر تحقیتی التراٹ الذى أنشی فى الستینيات 
فی دار الكتب المسرية ۽ وجحهود معد اللحطرطات بابحامعة العربية ھی ابحهرد. التى 
كان هما الفضل الكبير فى تحقيق وئشر العديد من الكتب الراثية . 


1° 


ضرابط إحياء الزاث ومتطلباته : 


سلف بيان أن التراث بمثابة ذاكرة ة الأمة مله مشل ذاكرة الشخحم داقن 
ا حص ذاكرته أصبح شخصا آحر لا صلة له بماضية » فالراتث تراكسات للأسداث 


رالفترات التارخنية على تحر يصيغ هوية وذات حضارية حاصة والتراث بسماته المد كررة 
می بالشمين والغث من الأحداث رالكتابات الأمر الذى يعنى ضرورة البحث عن 

معايير للاختيار من بين هذه التزاكمات لاستخلاص ما يلح سن هذا التزاث لأن 
يصحب الأمة فى مسيرتها الحضارية . وفى هذا الإطار هكن الحديث عن ضرابط إحياء 
التراث ومتطلبات ذلك إجمالا فيما يلى : 


ضرابط الوعى والشمول : 


إن إحياء التراث ا ا إحياء بض الكتابات وإعادة نشرها أو 

شقيقها » فإحياء النزاث كما سلف البيان فى حقيفته وجوهره يعنى فقه واقع هذا 
اللزاث وحيطه وعلاقة التفاعل بين الراث وواقعه تأثيرا وتسأثرا على النحر الذى يمكن 
معه استنباط منج الزات الفاعل وإمکانات المعاش رتغي 
ألا ت يقست مع عظمة العراث المذ كور ر . ومن أجل إدرا ا 
أغرار الثراث - للترصل إلى منيابحه وسنه .فان التعامل مع التراث يقتضى الإحاطة - 
قدر المستطاع - بجوانب هذا الراث مما يعنى الحاجة إلى مع هذا الستراث حيث مازال 
طا کا ن هذا التراث .لم ير النور . وفى هذا الإطار بعك الاستفادة من طلاب 
الدراسات العليا RCT‏ مع المحطوطات العربية والإسسلامية 
المرحردة فى أركان المعمورة حلال بع نهم أو اتصالاتهم وتصويرها بحيث تكون متاسة 
yT‏ . ولیس من مانع أن یکون لدی کل سن 
الدرل الإسلامية مكتبة متحصصة تضم نسخا أصلية أو مصورة من المحطرطات 
الإسلامية المختلفة على اخحتلاف مذاهبها وألوانها وجمع هذه ا 

رتنقيتها وتصنيفها على نحنو ميسر ومعاصر يبرز قسمات الازاث الإسلاي بي بتیاراته 

وفررعه المختلفة فى وحدة متناسقة فمن حق الباحثين من أهل السنة أن يطالعرا الزاث 
الفقيى والفكرى للشيعة وغيرهم من المدارس الفقيية الإسلامية وسن حت هرلاء أن 
يفيدوا من إبداعات وإسهامات ھا ى السنة فى فرو ك یساهم فی 
محسيد الفجوات بين لاني ن وتخفيف حدة الانغلاق الذى یاد کسل طرف بعيدا عن 
الأخحر . ۰ 


ا 


ضوابط الزمان والمكان : 


فالتعامل مح التصرص الترائية يتم بطول الاريخ الإسلامى وبطول المكان 
الإاسلامى رغم أن التاريخ الإسلامى هناك فروق كبيرة بين قرونه المحتلفة . فلابد أن 
یدحل فی الاعتبار إذا كان ما كتب قد كتب فى القرن الأول أو الثاني أو الثالث إذ أننا 
لا يمكن أن نتعامل مع كتب هذه القرون بنفس تعاملنا مع كتب القرون الحأخرة . 
ركذلاك فإن ما كتب فى منطقة الأندلس لمكن أن تتعامل معه بنفس المنطق والفنيم 
رالاستيعاب لا كتب فى مصر لأننا فى عملية تدشئة الإنسسان يهمنا بالدرحة الأولى أن 
تكون هذه العملية ها دلالة زمنية ومكانية والتراث لن يفهم على حغيقته إلا إذا كان 
مشروطا بشروط الزمان والمكان الذى قيل فيه . وتنبع أهمية هذه الضوابط من واقع أن 
العديد من التلاعبين بالنصرص التراثية يسلكون هذا المسلاك الانتقائی فيأتون بالرأى 
ونقیضه تدان إل نصوص ترانية دون أن يبينوا للقراء الظطروف الزمنية والمكانية لغشل 
هذا الكلام . ) 

فالمستشرقرن فى حانب كبير من أعمالمم قد اهتمرا بالمذاهب الشاذة 
وبالشخحصيات القلقة وبالأقليات وبتيارات الغلو » ووهب بعض المستشرقين حياته 
الخصبة والعملاقة لأشخاص مثل «السهروردى» و «القدورى» مثل ما سينور وما فعله 
مع «الحلاج» . وهم فى أعماهم يريدون أن يغرسوا فى نفوس المسلمين أنيم ليسوا أمة 
راحدة وإنما فرق وشرازم وتيارات مغالية » وليس هناك وحدة للحضارة ولا للعقيدة ولا 
للأمة من خلال الصور التى تداولوها فى أعماهم . متجاهلين حقيقة أن مسار التيارات 
الفكرية يبين أن التناقضات ليست تناقضات مقابلة أو تضاد ولكنها نوع من التكامل . 
فا معتزلة على سبيل الخال هم الذين نشروا الإسلام فى البلاد التى فيها إعلاء للفكر 
العقلانى ما كان لديهم من العقلانية » ولكنهم عندما غلب علييم الطابع اليونانى فى 
فكرهم » وعندما تخلصت الحضارة من الطابع اليونانى نوعا ما . زادت القسمة العقلانية 
على يد الغزالى وغيره داحل النسق الأشعرى . وبالتالى فإننا فى حاجحة لزيد من فهم 
وتفيم العلاقات الخقيقية بين مكونات التراث الإسلامى على تحرو يبرز وحدة الأمة 
و ا ا ا ا ذلك الل الى يدل الصو الالر اة اة 
امغروضة علينا . الأمر الذى ينقل إلى الضوابط الحضارية والإنسائية ٠.‏ 


الضوابط الإنسانية أو البشرية : 


وترتبط هذه الضرابط بالباحثين والأفراد العاملين فى حقل التراث العربى 
الإسلامى . فلابد من تحرى مواصفات حاصة فى هؤلاء النفر من سحملون رسالة حقيق 


۲ 


الزاث . وأول هذه السمات والخصائص اللازم توافرها فى العاملين فى جال الراك هى 
لأن اللص يتيم مات صاحبه رلابد من وحود أمانة فى التعامل مع النص . ولذا فإن 
عمل المشتغلين بالراث ليس بالعمل المين » فليس كل من يحمل شهادة د كتوراه فى 
التاريخ بقادر على التعامل مع الراث حيث يتطلب الأمر فهم ودراية ومطابقة فالمهمة 
قاسية وليست بالسهولة التى يتصورها البعض » ولكن للأسف فإن أحد معرقات إحياء 
الراث هى تلك الفكرة الشائعة من أن التحقيق لا يدحل فيه عنصر الإبداع والابقكار » 
كما أن النظرة إلى تحقيتق النزاث ليست النظرة الكافية التى يستحقها هذا العمل 
التارخى. وإن م بمنح ما سبق من القرل بأن هناك أسباب موضوعية لتلك النظرة الشائعة 
عن شقيق الراث » منها على سبيل المثال أن ما لا يقل عن سبعين فى المائة من رسائل 
الماحستير والد كتوراه التى تم إنجازها فى حقل التاريخ وحاصة فى محال تحقيق التراث 
مسروقة ومعادة مع تحريف وتنويع فى بحض العناوين . ومن هنا تتبدى ضرورة 
الضوابط البشر ية بالغة البيان . وتتبدى حقيقة ندرة الحقق والباحث الكفء القادر على 
التعامل مع التزاث . واحقق تلف عن الناسخ فالأول عام على مستوى رفيع يقف أمام 
الكلمة شهورا حتى يدققها توخيا للأمانة العلمية . وتزداد حدة المشكلة إذا علمنا أن 
الراث العلمى للأمة يتاج إلى انين للتعامل معه . أحدهما متخحصص فى تقريم النص 

خحتاما فإنه يجب الإشارة إلى أن نمرات التعامل مع التراث يجب ألا قف عند قلة 
من المتحصصنن » وإنما ينبغى مهسور الأمة أو جمهور المغقفين أن يتعاملوا مع هذا 
التراث. .فإذا كان النص الراثى صعبا فإن الدراسة الجادة المتأنية هذا التراث تستطيع أن 
تكون جسر! يعبر عليه المثقف العصرى إلى التعامل مع هذا التراث . كذلك فإنه إذا 
استطاعت هذه القيم والأفكار التراثية أن تدنحل فى بعض الأعمال الأدبية والفنية » فإنه 
يمكن الوصول بها إلى الحمهور الأوسع من القراء عا يجعل أصالتنا متميزة . 


إن لدينا فى ترائنا أصالة متميزة عن أصالة الخرب . وجب ألا تفهم المعاصرة 
باعتبارها استعارة من الغرب أو نتصور أن الأصالة هى قيمنا الموروثة وأن المعاصرة هى 
الغرب ونؤلف بينهما . إن المعاصرة هى التعامل مع العصر بمعنى كيف نتعامل مع الواقع 
المعاش أو المعاصر » وإذا تبينا أصالتنا فلابد أن نتبين معاصرتنا » ولكن ما دامت الأصالة 
- مثلة فى صحيح الراث ونقائه - محجربة عن الذين يصنعرن ويدعون المعاصرة » فإنه 
لا سبيل لتميز هذه المعاصرة . 
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1 إن تراث الأمة سبق أن مات ثم حيا مرة أحرى » ولم يسم الإمسام محمد الغزالى 
کتابه «إحياء علوم الدين» إلا لأنها كانت قد ماتت » وجاء غيره فاحياها . 


إن الإحياء الآن يتاج إلى حماعة موزعة المواهب وكأنها باقة منها ألف 
رألف لرن من التفكير » لأن كل فن من فون الحياة أصبح فيه خصصات كشيرة 
فكيف برسالة تريد أن تجحددها ؟ إننا حتناج إلى ألف متخصص يتمعون معا كأخرة 
١‏ يكمل كل منهم نقص صاحبه لتجعل منهم جميعاً عرض جيدا لراث الأسة ورسالتي 
بأبعادها الثلاث المعرفية والرجدانية والسلوكية . 


٤‏ فالبعد المعرفى يعنى بإدراك وتصرير العقيدة والأحكام » والبعد الوحدانى يتعلق 
بالإحساس القلبى والعاطفة الحارة تجاه التراث والرسالة الإسلامية » أما الناحية السلوكية 
فتتعلتق بضرابط وفقه الواقع وحوانبها كثيرة كفقسه الأسرة وفقه الأمرال وفقه الدماء 
والأعراض رفقه الدستور وفقه الإدارة » وفقه الدولة . وإجمالا فقه السص وفقه الرواقع 

راللذان شابهما عطب منتشر فى التراث الإسلامى باعد بين الفقهين على نحو أضر 
بصورة الرسالة الإسلامية وتراثها » وأضر كذلك بواقع المسلمين والحق أن إصلاح ذلك 
العطب يتطلب توفر عقل سليم وقلب سليم . فبدون هذين الأمرين لن يصلح للمسلم 


دين . 


فالعقل السايم الملىء بالمعرفة لاقيمة له إذا لم يك کن معه قلب سلیم موصول با لله 
فإذا كان هناك من درس كل كتب الإسلام ولكن التصور العقلى لديه به انحراف فإنه 
اها لاف ا اداي ا و ا و ا ر ي 
کھذا حتى لو أتيت له بغقافة الأولين والآحرين فهو لن يصلح ضما » ولن تصلح له . لأنه 
ذو عقل مقعر أو حدب . والبلدان الإسلامية مليعة بأمثال هؤلاء الذين يرون أن التراث 
حمل أحجار جب التخلص منه وأن الرسالة ‏ والديسن قيود تعوق التقدم . الأمر الذى 
يضاعف حجم المسئرلية على العاملين فى الزات الإسلامى والتعاملين معه لاسيما فى 
هذا العصر الذى يبطبق علينا فيه وصف الشاعر ٠:‏ 


قد استرد السبايا كل منهزم م تبق فى أسرها إلا سسبايانا 
وما رأيت سياط الظلم دامية ألا رأيت عليها لحم أسرانا 
وما نموت على حد الظبا أنفا حتى لقد حجلت منا منايانا 


ولعله نما يبعت الأمل أن من حصائص هذه الأمة أن فيه مجددين ينفون - ما 
ل ج ا و ی ی و ا 
وما أكثر الحاهلين والمبطلين والغلاة فى كل عصر فإذا لم يوحد هولاء الذين شرسرن 
التراث حراسة جيدة ويغارون على دين الله فإن الراث سيدخله من يريدون أن ينتسبوا 
إليه وهم جحهلة به فإذا كان بنو إسرائيل متمسكين بتراثهم على ما فيه من خبال فأين 
تمسکنا نحن بازائنا الحقيقى › وأين ما بذلناه من جهد فى مع هذا الاراث وتنقيته نما 
شابه من دعاوى المبطلين وإفك المستشرقين . إن الخزو الفضافى الآن أحطر من الخزو 
العسكرى » فالغزو العسكرى أمكن للناس أن يتخلصرا منه » لكن الغزو الثقافى الآن 
یسرق شخصسیتنا » وجعانا نعادی ترائنا ونشرد عن طریقنا ونتبنی أهدافا وغايات ومشل 
غير أهدافنا وغاياتنا ومثلنا وهذا هو الضلال البعيد . فالتراث لابد منه ولكن التعامل معد 
حتاج إلى عقل يعرف قيمة التراث ويعسونه ويبعد عنه الشرائب لكى يبقى خالصا . فى 
إطار رؤية معرفية واضحة المعالم للنظام المعرفى الإسلامى برافديه الأساسين القرآن 
والسنة وبقراءة واعية للتراث الإسلامى والغربى » قراءة لا تقرم على الرفض المعللق أو 
القبول التام أو الانتقاء العشوائى . وإنما قراءة تأحذ فى الاعتبار حدود الزمان واللكان ‏ 
فكون التراث الإسلامى منطلغا من نص موحى مطلق متجارز دود الزمان واللكان 
جعل نسبة الحقيقة فيه أكثر من ذلك الفكر المنغصل والمنبست عن الوحى » ومع ذلك 
فيجب وضع التراث موضعه اللسبى حيث أنه لا يعدو أن يكرن أفكارا ومعالحات 
وتفسيرات لواقع متغير يجب أن نبحث عن تحقيق أهداف محددة من وراء فهمه وإعادة 
اكتشافه » وتتمثل هذه الأهداف فى تحقيق التواصل والراكم ومعرفة المنهاج والأنساق 
العرفية التى سادته عا بعكن من الاستفادة من الأفكار والمغاهيم الصالحة فيه لرماننا 
ومكاننا . 
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-١‏ سیمنار کیف نتعامل مم الزاث الذى عقده المعهد العا مى للفكر الإسلامى 


| 
| عام ۱۹۹۰ وشارك فيه : 
أ.د. محمد عمارة : مقدم ورقة العمل . 
| الشيخ محمد الغزالى . 
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أ.د. محمد كمال إمام . 
|.د.سعيك عاشرر , 


أ.د. مرد عبد اخليم . 


أ.د .عبد الصبور مرزوق . 

أ.د.سعيد إماعيل على . 

أ.د.نادية مصطفى . 

أ.د .غعبده صیام . 

أ.د .على جمعة . 

أ.د.فوقیه حسین . 

أ.د .عبد اميد مصطفی : 

۲ - الشيخ محمد الغزالى » تراثنا الفكرى بين الشرع والحقل » حاضرة منشورة 
(المعيد العالمی للفکر الإسلامی . بالقاهرة عام )٠۹۹۱‏ 

۳- أ.د. طه حابر العلوانى : إسلامية المعرفة بين الأمس واليوح › (القاهرة : دار 


اداية › 1°( 0 


1۲٦ 


موقفنا من الفكر الغربى 
وموقف الغرب من الحضارة الإسلامية 
- إعداد : د. صلاح إسماعيل 


مقدمة 

إن قضية إسلامية المعرفة قضية ذات ثلالة فروع.؛ فنحن نريد معرفة إسلامية فى 
منهجها » ومعرفة إسلامية فى وسيلتها » ومعرفة إسلامية فى غايتها . معرفة إسلامية 
فى منهجها تبدأً من توحيد الله عز وحل وبإتمام كلمة الوحى على أنها حتيقة ثابمة 
ونحالدة نعرف بعض أبعادها ومراميها ونسعى لإدراك فريد من هذه الأبعاد والرامى » 
رعرف السابقرن قدرا منها » ونحن نعرف قدرا حديدا وسيعرف من ياتى بعدنا قدرا 
آحر » ولكن كلمة الرحى كلمة ثابتة وحالدة . ومعرفة إسلامية فى وسيلتها » لأن 
العلم الذى يتوصل إليه بطريق غير مشروع هو فى ذاته علم غير مشروع . فالعلم الذى 
يستخدم فيه أدوات أو أساليب تنتهك حرمة الإنسان » أو تقوم على استغلال الشعوب 
أر على استغلال طاقاتها وضعفها ونقرها ليس علما نافعا بل هو علم ضعيف » ولس 
هو نموذج العلم الذى تحتذيه الأمم واطحماعات . وأحيرا معرفة إسلامية فى غايتها لأن 
عايتها إسعاد البشر جميعا بلا تفرقة بين وطن وآخر أو حنس وآخر أو دين وآحر . 

وفى إطار هذه المعرفة الإسلامية » يجب طرح محموعة من الأسئلة وجب على 
امفكرين واهيتات العلمية فى الأمة الإسلامية الإحابة عليها » لأن توضيحها وتقدمي 
يشل حلا للأزمة الفكرية التى هى الأصل فى الأزمات الاحتماعية » والاقتصادية وغيرها 
من الأزمات التى تعانى منها الأمة الإسلامية . وهذه الأسثلة هى : ما هر موقفنا من 
الزاث ؟ ما هو موقفنا من الفكر الغربى ؟ ما هو موقفنا من الواقع ؟ ولقد عقد العهد 
العا لمى للفكر الإسلامى » مكتب القاهرة »> مجموعة. كبيرة من الحاضرات وحلقات 
البحث لناقشة هذه الأسئلة » وأوضحنا فى بحوٹ سابقة الإحابة على السرؤالين الأول 
والفالث » وفى هذا البحث سوف نحاول بيان ما عساها أن تكون التيارات الفكرية 
الغربية العاصرة » وإلى أى حد تؤثر فى العقل المسلم » وما حطورة هذا التأثير ؟ وكين 
عكن مواحهة التيارات التى تشكل حطورة على الفكر الإسلامي ؟ 


رمن بون احاضرات وحلقات الببحث التى عقدت لناقشة قضية التعامل مع الفكر 
الغربى نذكر ما يلى : 


| الغزو الفكرى ف وهم م حفيقة » تقديم د. محمد عمارة » ود تعفیسب I)‏ ود 
مدى زقروق . وأدار اللقاء د. محمد سليم العوا . سنة ۱۹۸۸ ٠.‏ 
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ضرابط استخدام آلات الفكر الغربى براسعلة E‏ مد صسدقی 
الدجحانى › أدار اللقاء د. عد الرهاب المسيرى › وشارك نى اللتاء د. ممدرح 
فهمى» فضيلة الشيخ مد الغزالى » د. . على عة )> د. امد البق د. عد 
كمال إمام » د. جمال عطية › د. فاا او الد الى ٠‏ ا عر 
الحمزاوى » أ. أ ماء الشربينى » أ. هبة رؤوف » سئة 1۹۹۲ . 


العلمانية ٤‏ تقدیم د. بل الرهاب الملسيرى 4 آدار الحرار 2. ھال الدين عة 3 
وشارك فيه د. . مارح فهمی › د. عبد الحليم عويس ٠‏ أ. ارف ابرق > د. 
حامد المرصلى › د. سعید إ“ماعیل على › د. عبد الحليم إبراهيم » د. مد شمارة» 


سنة ۱۹۹۲ . 


الديد فى التخحطيط الغربى جاه المسسلمين »› تقديم د. عم خارة ,شارك ت 
الخرار أ. عٹمان حسین » د. EEE‏ الد عبد 


الحليم » سنة ۱۹۹۲ . 


ا ر يم د. عبد 
الرهاب المسيري؛ اا العا طه جابر العلوانی ›» سنة ۱۹٩۹٤‏ . 


فک ا ا تقدیم د. e‏ و الا 
على جمعة » وشارك بالناقشة د. نوفیق الشاوى » د. حفوظ عزام » د. امد فسراد 


باشا »"فضيلة الشيخ محمد الغزالى » د. محمد عبد الواحد طرابيه » أ. شعيب 


الغباشی » مهندس حمد مأمون » د. حمد غبده صیام » سنة ۱۹۹۲ . 


رر قهرم العلم فى المذارس الغرية + قدي د تمر غد قارف دار اللا 
د. محمد كمال إمام » وشارك فى المناقشة د. أحمد المهدى › د. عبد الراب 
الفترى > خمد عمسارة » د . على جمعة »د e e‏ مسر 
الفاروق » سنة ٠۹۹٤‏ . 


سیمنار حول کتاب eT‏ ا 
أبر زيد » شارك فى المباقشة د. منيرة حلم » د. جسن الشافعى › د. تحمد 
عمارة» د. جسن حنضی » أ. . فهمى هويدى » د. عبد الوهاب المسررى › د. 
شحاتة محمد شحاتة » م. محمد حسن الشربينى » د. على عبد انعم » د. محمد 
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كمال إمام » د. حمود مدی زقزوق » د, على جمعة » د. شحفوظ عرام » أ. أحمد 
طنطاوی » د. فردوس ابر المعاطى . 


الغزو الفكرى وهم أم حقيقة ؟ 


هناك مجحموعة من المفاهيم التى رى على ألسنة الكتاب وامتحدثين حريانا 
ينقصه الضبط ريعوزه التحديد » ومن أبرز هذه المفاهيم ”الغزو الفكرى“ و ”التنوير“ و 
”العلمانية“ و ”العلم“ ونظرا لخطورة هذه الفاهيم فى تشكيل العقل السلم » فسوف 
حاول فیما یلی توضیح مضامینها وکشف دلالاتها وتقايبها ظاهرا لباطن وباط لظاهر 
حتی لا بخفى مدها شىء يستطيع أنصار الفكر الخربى أن يستعينوا به على إثبات أشياء 
لا أساس ها من الصحة ولا مسوّغ ها ولا برهان عليها . ولنأخذ أولاً : مصطلح ”الغزو 


الفكرى“ . 


٠‏ إن قضية الغزو الفكرى واحدة من القضايا الى يدور الحدل حرها فى 
الأوساط الفكرية والثقافية » ويدور الحدل حول المبدأ نفسه : هل هناك غزو فكرى أم 
أنه وهم من أوهام العقل الضعيف ؟ أو قد يدور حول الصطلح ذاته على اعتبار أنه 
ينطرى على تناقض ؛ ويقطع بعض الناس بأنه لا يوحد شىء انمه الغزو الفكرى » 
وتقطع جماعة أحرى بأن كل ما يأتى من الغير هو غزو فكرى . وهناك من ينكر الغزو 
الفكرى فى بعض الوانب » ويسلم ويقر به فى جوانب أخسرى . على سبيل الغال » 
هناك من يرى فى الحديث عن الغرو الفكرى جرد انغلاق وجمود » وهناك من یری فى 
فتح نوافذ العقل العربى والمسلم لالإبداع الحضارى الموحود لدى الحضارات الأحرى 
يدحل فى إطار الغزو الفكرى . فالليبرال على سبيل الخال يرى أن الفكر الما ركسى 
على وحه التحديد نوع من الغزو الفكرى » ويرى الماركسى أن الثقافة والفكر 
البرحوازى الغربى ونمط الحياة الأمريكى هو بالتحديد الغزو الفكرى » أما غيره فهو مسن 
إبداع الحضارة » ولا باس من الأحذ به . وعلى هذا النحر فإن قضية الغزو الفكرى 
فضية صعبة نظرا لتعدد جحوانبها ولا يكاد الإنسان مسك منها بحانب حتى تفلت مسن 
الحوانب الأحرى » ولذلك فلا عجب إذا قلعا إنها قضية تزل فيها أقدام المفكرين . 

ویجحسن بنا أن نسأل أولا : هل الفكر الإنسانى عثابة الهواء بحيسث لا نستطيع أن 
نقول : إن هناك حدودا تسده ٠‏ وبالتال فلىه أن یتعدی کل اخدود عبر اخحضارات 
والقوميات والمعتقدات دون أن يسمى غزوا فكريا ؟ إذا تصورنا الفكر الإنسسانى 
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کافیواء فلن یکون هناك شیء اسمه الغزو الفكرى » أم أن هذا الفكر هر بمثابة اطجیش 
ولکل حيش حدود وطنية لابد من يلزمها » فإذا تعدى حدود وطنه » فلنا هذا غزر 
فکری لابد من مقاومته . فهل الفکر الإنسانی هواء أم جيش » أم أنه لا هذا ولا ذاك › 
أم أن منه ما هو بمثابة احواء ومنه ما هو بمثابة الحيش » أى يوجد فكر لا يدحل فى إطار 
الغزو لأنه لا حدود له ولا سدود أمامه ويوجحد فكر بمثابة الجيش لابد من أن يلزم 
حدودا معينة ترسمها حضارات ومعتقدات وأنماط من الفكر والسلوك ؟ 


رالإجحابة الدقيقة على هذا السزال المعقد تقتضى أن نطرح سالا آحر وهو : هل 
الك ركب الذى نعيش عليه وطن واحد لحضارة واحدة ؟ فلر كانت هذه الأرض وطنا 
واحدا من الناحية الحضارية لحضارة واحدة » ما كانت هناك حدود للفكر وللحضارات 
تتمیز بینها » وبالتالی لا يكون هناك ما یسمی بالغزو الفکری ولا يوجحد صراع ولا 
اصطراع . أما إذا كان الواقع على هذا الك ركب هر التعددية الحضارية أى أنه ليس 
رطنا واحدا حضارة واحدة وإما هو أشبه ما يكون .منتزه للحضارات ولس لحضارة 
واحدة » أى أن هناك حضارات عريقة متعددة » ومن ثم فعليه حدود حضارية » وإذا 
اء لون من ألوان الفكر ليعبر هذه الحدود التى ر متها هذه الحضارات على خريطة 
الأرض » فيجب عليدا أن نسأل بدقة : هل هذا الفكر من اللون الذى هو عثابة الهواء 
فلا حدود له ولا قيود أمامه » أم أنه من اللون الذى هو بمثابة الجيش . ولابد من أن 
ندقق ونفحص » هل هو مناسب ليعبر » أم أن عبوره شل غزوا فكريا لابد من أن 
نحظره ونقاومه . وعندما ينظر أى إنسان يشتغل بالتاريخ أو الجغرافيا إلى بلد كالصين › 
لابد من أن يدرك أنه أمام نموذج حضارى متميز عبر تاريخه الطريل حتى عندما دحلته 
الما ركسية بأصوهما وجذورها الغربية » فإنهم فهموها » وقالوا إن ماوتسى توضنج مرتسد 
عن الما ركسية فى نشأتها الغربية » لأنه أحذ وفهم وطبق نموذجا مغايرا للماركسية فى 
نشأتها الغربية »وهناك آخرون يقطعون بأنه م یکن مارکسياً فى يوم من الأيام » وأنه 
قد أذ أشياء طوعها لواقع متميز وختلف » فتمثلها هذا الواقع المتميز وأصبحت جزءا 
من نموذج حضارى له حصوصيته عبر تاريخ الصين الطويل . وكلنا ندرك أن النموذج 
اليابانى نمرذج حضارى متميز على الرغم مسن الضغط الذى يمارس على اليابان الآن 
لتغريبها من الناحية اللحضارية » ومع ذلك فإن الذين يدرسرن هذا النموذج يشعرون 
أنهم أمام نمط ونسق حضارى متميز . وقل مل ذلك عن النسوذج المندى . وحتى 
اللموذج الغربى مذ أصوله اليونانية وحتى عصر إحيائه ونهضته الحدينة » كانت هذه 


۰ 


المهمضة الحديثة إحياء AT‏ وللىموذج وللروح الحضارية اليرنانية » فحتى اسسام 
الحضارة الغربية نحد انفسنا أمام مط وغوذج حضارى مثميز . 


وبالتالى » إذا كان الكو كب فيه النموذج الغربى كحضارة E‏ 
الصينى كحضارة متمصيرة وكذلك النموذج المندى واليونانى » فالنموذج العربسى 
الإسلامى هر نموذج حضارى متميز . إذن توحد على هذا الك ركب حضارات متعسددة 
ومتميزة . وإذا كانت هذه هى إجابة السؤال فعلينا إذن أن نبحث فى الفكر الإنسانى 
عماهر مشازك إنسانى عام لا يعرف الحدود ولا القيود وبالتالى لا يسمى غزوا فكريا › 
ونبحث عما هو حصوصيات حضارية تختص بها كل حضارة من الحضارات . والذى 
يحدد الفك كر المشترك الإنسانى العام والفك كر الذى هر حصرصية حضارية هر موضو 
العلم نفسه » وموضوع اللسق الفکری ذاته . فإذا كان موضو ع العلم يتميز بالثبات عبر 
كل الحضارات والقرميات والمعتقدات » فإن قوانين هذا العلم وحقائقه ها أيضا ثابت 
موضوعی » وبالتالی لا تمایز ولا احتلاف ولا مغایرة ولا تنافر بون قرانین وحقائق هذا 
العلم عبر هذه الحضارات والقوميات والمعتقدات . فهناك علوم موضوعها المادة التى 
e‏ وفى كل الحضارات » وبالتالى فإنها تمشل ميراثا إنسانيا عاما 

مشر كا إنسانيا عاما لا علاقة له بالخصوصية الحضارية . وبالتالي فطع الول بان 
SS e‏ 
وحقائقها باحتلاف احضارات هى علوم لا تدحل فيما نسميه ”الغزو الفك 


وهناك نوع آحر من العلوم يسمى بالعلوم الإنسانية والاحتماعية ومادار فى 
فلكه من آداب رفون ومعارف ساني عاسة » وها ارح 6 كثر تعقيدا من العلوم 
الطبيعية لأنه يدور فى فلك النفس الإإنسانية. واا انت الطبيعة عسيرة الفهم على 
فإن و وعفله وحياته الدانحلية وما یرتبط بھا 


ي 
اتزعہ انك جرم صغير : وفياك انطوى العام الأكبر 


رتأتى الصعوبة هنا فى حانب منها من أن الإنسان فى كل بيئة من البيئات عاثر 
با موروث الثقافى رالفکری وبالناخ وبکل العرامل التی تسهم فی : تكوين هذه النفس 
الإنسانية وبالتال لابد من ان تتمیز العلوم الإإنسانية والفلسفات والآداب والفسرن . 
وجب ان نش ل وجود احتاوف بین آمرین ا Î‏ التمايز بين الحضارات والاحر 
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التناقض بين الحضارءت . سحن عددما نشول أندا إزاء حضارات متميزة » فإننا نقر 
بوجحود مشتزك إنسانی عام فى حانب »وهنساك خحصوصيات أشبه ما تكون بالبصمة' 
الحضارية إذا صح التعبير . فأنت تصسافح ما تصافحه من الاس دون أن تتنازل عن 
بصستاك وعن هريتاك وعن حصرصيتك » فهناك ما هر مشسترك بيناك وبين الأحرين 
ومع ذلك يوجد لكل إنسان ما ميزه » وقل نفس الشىء عن الحضارات . فالتفاعل بين 
الحضارات قدر وفانون » كان يعدث قديما وقبل أن نشهد هذه الثورة المائلة فى وسائل 
الاتصال » فما بالنا اليوم والعالم قد أصبح أشبه ما يكون ال رة الكرة ق اقكار 
الحضارات والأمم والشعوب والأنساق الفكرية أن يتم التفاعل بينها » ولكن هناك فرق 
بين التفاعل الراشد المستقل الذى يأحذ ما يناسب وما ثل مصدر قوة » وبين التلقى 
لذى يفرض عليك أن تأكل الوجبة الشى تقضى على صحتك . إذن هناك فرق بين 
التفاعل فى مساحة المشترك الإنسانى العام » والإطلاع على علوم الآحرين وبين التبنى 
هذه العلوم والفنرن والآداب بعناهجها كى تصبح هى سبلنا وطرقضا للتفكير والوعى . 
رعلى هذا النحر فإن المشترك الإنسانى العام يتعلق بالعلوم ذات الموضوعات والخحقائق 
والترانين الثابتة ولا يسمى ما يدحل فيه بالغزو الفكرى › أما ما يتعلق بالعلوم الإنسانية 
فلابد من أن تتمايز فيه الحضارات . ولنضرب بعض الأمثلة للتمايز بين الحضارات فى 
العلوم الإنسانية . 


خحذ قضية وضع الإنسان فى الكرن والنظرة إليه . الحضارات بطبيعة الحال 
حضارات إنسانية أى أنها من إبداع البشر » وعندما نقول حضارة إسلامية فإننا نقصد 
حضارة من إبداع المسلمين لكنها وثيقة الصلة بالدين الإسلامى الذى هر وحى إلى . 
وانعلاقة ہیں ما هر وحی إلمی وبين ما هر حضاری أى إبداع بشرى أشبه ما يكرن 
بإلقاء حجر بى لاء . فإذا حشت بحجر وألقيته فى الماء وحدت جموعة دوائر متتابعة 
تنزاح من حوله وليست هذه الدوائر التى نشأت عن إلقاء الحجر هى الحجر لكنها أثر 
هذا اححر وثيق الصلة به . فالوحى الإمى عندما نرل به الروح الأمين على قللب 
الرسرل ك انزاحت من حوله من خلال النشاط الإنسانى وعبقرية الإنسان وججربة 
الإنسانية الإسلامية هذه العلوم وهذه الفنون وهذه الإبداعات التى نتحدث عنها 
وشكلت الحضارة الإسلامية إذن .فالذى أنمر وأدى إلى هذه الحضارة الإسلامية هرو 
الرحى الإلمى أو الدين الإسلامى . وتستطيع أن تلمس العلاقة بشكل أكثر حسية إذا 
نطرت إلى الفنون الإسلامية . فأنت تحد أن الفن الإسلامى المتمثل فى الزحرفة والعمارة 


وغيرها من الغنون ليس وحيا ماويا وليس دينا وليس وضعا إيا » ولكن هذا الفنان 
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أبد ع هذا الفن متأثرا بالدين وبالوحى رغم أنه ليس وحيا ولا دينا حالصا . فالعلاقة بين 
الحضارة الإسلامية ونيقة بهذا الدين لكنيا فى الوقت نفسه من إسداع الإنسان المتدين 
بهذا الدين 


ولقد أوضحنا أن الحضارات إنسانية معنى أنها إبسداع لالإنسان وتعتمد عليه » 
وفى الغرب إنسان ولدينا إنسان » ولكن مل نظطرة الحضارة الغربية إلى الإنسان هى 
نفس نغظطرة الحضارة الإسلامية إليه ؟ الحقيقة أن الحضارات لا تتطابق نظراتها إل 
الإنسان وإنما تنتلف وتتغاير > ففى النموذج الباطنى الصرفى شد الإنسان هر الكائن 
الحقير الفانى الذى لا حلاص له إلا بالتدريج على درج ومقامات وأحرال الفساء» 
ربقدر ما يغنى فى المطلق والكل بقدر ما يتحقق له الخلاص » وفى الحضارة الغربية 
يتحول الإنسان إلى آلة » فهو سيد الكون وليس هناك حدود لريته » وترى الديمقراطية 
الغربية أن حرية الإنسان المقدسة تتيسح له أن يحلل الحرام ويرم الحلال وأن پتحدی 
ضوابط الشريعة وأحلاقياتها » فله أن يقيد الطبيعة » وأن يلوثها ويدمرها إذا شاء ! له 
ان يصنع مايشاء » وله أن يبيح كل امحغظلورات دينيا وأحلاقيا » إذن الحضارة الغربية 
تقلب وضع الإنسان من كونه إنسانا إلى كونها متشبها بالإله . 


اما النظرة الإسلامية إلى الإنسان ومكانه ومكانته فى الطبيعة والکون فهى نظرة 
رسط » فليس هو الحقير الفاني وليس هو سيد الكون » فهو سيد فى الكون وليس سيد 
الكون » لأنه خليفة عن سيد الكون » وهو حر وتار » ومبسدع ' وصانع إلى آخحر 
الصفات التى منحتها الحضارة الإسلامية للإنسان . ولكن كل هذه الحريات والطاقات 
والقدرات الإبداعية عحكو مة .حيثاق وعقد الاستخلاف الذى تدده الشريعة . فالإنسان 
مر كزه فى الكون وهو مركز النليفة الوكيل عن خالق الكون .ومن هنا فإن النظرة إلى 
الإنسان نظرة وسطية تميز بين النظرة الباطنية الصوفية وبين النظرة المادية التى تنظطر بها 
احضارة الغربية إلى:الإئسان . ) 


هناك إذن تمايز' بين الحضارات فى النظرة إلى الإنسان وم ركزه فى الكرن . 
فاحضارة الخربية احتزلت الإنسان وإنسانيته إلى الإنسان الأبيض » وحقوق الإنسان فى 
المصطلح الخربى هى حقرق الإنسان الأبيض » بل وتختزل فى السياسة الدولية إل 
حقرق الإئسان الأبيض اليهردى فی أن يهاجر من بلد إلى آحر وان يقیم حیٹ يشاءِ » 
بيئما كل الذين يناضلون من أحل الحدود الدنيا قوق الإنسان لايعاملون معاملة 
الإنسان .. وإذا كنا قد رأينا أن الحضارات تشازك فى كونها إنمسانية وتختلف وتدمايز 
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فى نظرتها إلى الإنسان فإنها تتمايز بالتاى فى علوم هذا الإنسان » أى فى العلوم الى 
موضرعها نفس ذا الإنسان : 


ان ال ئی ال ار يوضسح ايز الحضارات فيا يتعللق بالا نشاف 
الفكرية المتعلقة بالعلوم الإنسانية ألا وهر النظرة إلى الدين ومكانته فى الحياة . وحن لا 
نزعم أن الحضارة الإسلامية هى وحدها الحضارة المتديدة » فكل الحضارات فيها أديان 
رفيها تدين حتى البضارات التى ها ديانة وضعية مثل يعض اذاهب الددية رف اليابان 
والصين » ففى كل الحضارات يكون الدين عاملا مشر کا عاما . ولکن هذا لا يصرف 
نظطرنا عن تايز هذه الحضارات فى النظر E‏ 
سبيل المنال » فى الحضارة الغربية ترانا نقرأً ونشاهد كيف احتزل الدين إلى ساعة من 
يوم فى الأسبرع بقضيها الإنسان فى الكنيسة دون أن تكون هناك صلات حقيفية تربط 
بينه وبين حقيقة هذا الديسن ع . فالرجحل يذهب إلى الكنيسة » ولا فرق بين ذهابه إلى 
الكنيسة وبين ذهابه إلى النادى أو إلى حفل من الحضلات وقد يخرج من الكنيسة إلى 
البورصة فيمارس الربا الذى نحاربه السيحية التى ذهب إلى كنيستها » وقد تكون كل 


علاقاته النسية واياتية لا علاقة ها بالمسيحية . 


وقد يعترض معترض قائلا : نحن لدينا إناس يذنبون ويرتكبون الحرائم التى تخالف 
لدين » وهذا صحيح » ولكن المذنب لديسا يشعر أن هذا حرام » لكن المذنب فى ّ 
خضارة الغربية يمارس كل ما هو حارج ومضاد لأحلاقيات وشرائع الدين دون أن 
بحس بشىء من وخز الضمور » ودون أن يحس بأنه يخالف شريعة وأحلاقيات ومقاصد 
لدين . وعلى هذا النحو نحد أن هذا الاحترال للتدين سمة من مات الحضارة الغربية إلى 
احد الذى لر تأملنا فيه الفارق بين المسيحية فى صورتها الشرقية وتراثها الكنسى 
الشرقى وبين المسيحية فى الحضارة الغربية ذات الطابع المادى » ند أن المسيحية عندما 
دحلت الغرب طروعت لنمط الحضارة الغربية المادية » ومن علماء ومتكلمى وفلاسفة 
الإإسلام القدماء من له عبارة فى هذه القضية وهو القاضى عبد الحبار الذى قال «إن 
اللصرانية عندما دحلت روما لم تنتتصر روما ولكن المسيحية هى التى ترومست» › 
فالمسيحية » كما عرفت فى الشرق » هى ديانة الإسلام المتصوف والصونية المسالمة . 
ولكن عندما طرعت للحضارة ذات طابع مادى وذات طابع أحادى فى كشير صن 
علوميا وفنونها . الحضارة الغربية إذن احتزلت التدين إلى شكل التدين ولس إلى حوهر 
التدين وروحه . واحتزلت وقت التدي e‏ أسبوع 
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فى الكنيسة دون ان یکون فا مردو ود على ممارساته اليرمية فى شستی نواحی الحياة . 
فیمارس کل ما تنهيى عنه الديانة الشى تدین بها دون أن پشہر بو +صود تناقض بين 


ممارساته وهذا الدين الذى تدين به » وهذا السيحى الغربى يزمن بأن هذا الكون حالقاء. 


حلقه وصنعه » ولکن علمانیته عله لجاهد e‏ ل من أجل أن تضرج العلنوم ودراسسة 
العلوم من تىت هيمنة العقيدة الإلمية . فأنت تقراً كل كتب العلوم الطبيكية فى الغرب:ء 
وقد. لا يدعرك الكتاب إلى الإلحاد » وقد لا جد فيه كلمة واحدة تنكر وجرد الله 
ولكن هذا الكتاب من العسفحة الأولى إلى الصفحة الأحيرة يضوغ عقلا دون أن يشتعر 
الدارس هذا العلم بالحاحة إلى وحود ححالق يصوغ عقل الإنسان » ولا يرى سرى 
الأسباب الادية والمسببات المادية . فحتى وإن لم يدع إلى الخاد والكفر » فهر يصوغ 
عقلا هو عقل مادى » لأنه يدرس كل العلم والظراهر الطبيعية وقراها ومشكلاتها دون 
أن يشعر بالحاحة إ إلى الإجابة على سؤال يقول : هل ذا العام الق م لیس له خحالق ؟ 
وهذا النوع من التدين » الذى ارتبط بالحضارة الخربية » هو الذى يضع علوم هذه 
الحضارة ذات الطابع المادى » لمر عقلا قد يكرن ملحدا حتى لو لم تطرح بشكل 
مباشر قضية الإلحاد غلى هذا العقل 


أما إذا تأملنا نظرة الحضارة الإسلامية إلى الدين ومكانته فى الحياة » وحدنا أن 
الدين فى نظر الإسلام وفى نظر الشضارة الإسلامية ليس خخترلا » لأن الله سبحانه 
وتعالى تحدث بصيغة الحصر وقال : فإوما خلقت الجن والإنس إلا ليعبدوني › 
وبطبيعة الحال فليس منا مم من يتصور أن مهمة الإنسان حصورة بالشعائر العبادية التى 


نؤديها فى المساحد › وإنغا فى : نظر الإسلام » فإن كل عمل حير وکل عمل نافع یقوم به . 


الإنسان هر لون من ألوان العبادة » فحتى وأنت ترفه عن نفسك أو تمرح » وحتى 
وأنت تحدد شباب قلبك وحياتك وطاقاتك » وحتى وأنت تمارس كل ألوان المتعة 
المشروعة » فكل هذه عبادة » وإذا كان كل عمل بمكن تحريله إلى عبادة فى نظر 
الإسلام ولكن حتى العلوم الطبيعية الى تعتمد على العجربة وعلى المنهسج التجريمى 
ليست بمعزل عن الإسلام كدين وعن روحانية الإسلام لماذا ؟ لأننا عندما نبحث فى 
ظواهر الكون والطبيعة وعندما ندرس هذا الكون وهذه المادة » فحن ندرسها تنفيذا 
لفريضة إية وتكليف إلى . وتوظف حقائق هذه العلوم لدعم يقين الإعان » فإذا كانت 
هذه العلوم فى نظر الحضارة الغربية هى السبيل إلى نقض الإبمان ومعارضته » فإن هذه 
العلوم فى نظر الحضارة الإسلامية هى تنفيذ لمشيعة إية وتكليف إهى » وسبيل من سبل 
دعم اليقين الإبمانى عندما يكتشف الإنسان المسلم أسرار الله فى هذا الكون وفى 
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حسمه وفى الطبيعة وفى العا الذى نعيش فيه » عندما نقرأ فى مختلف لوان التزاث 
الإسلامى فى العلوم الطبيعية فى البصريات رالطب والتشريح وفى كل ألوان التراث » 
نید أنه بيدا باسم الله الرحمن لرک وا ران یوغل رسرل اله چ وق" 
آخحر كل فصل يقول : وا لله أعلم ؛ فهذا التدين حاضر حتى فى العلوم الطبيعيسة وليس 
فقط فى علوم الشريعة . نحن إذن أمام حضارة لا تضتزل الدين والإيان إلى ساعة سن 
نهار يقضيها المرء فى عبادة ما » ونما هذا الدين هو روح سارية فى كل عمل الإنسان 
إذا كان عملا حيرا فى كل علم سار » وفى كل ثمرة ممن ثمرات الإبداع الإنسسانى 
بصرف النظر عما إذا كانت من عالوم الشريعة أم مسن الفنرن والأدب أم من العلنوم 
الطبيعية أو علوم المادة , 


ونحن نعرف أن جال الشك فى الفكر الغربى تم توظيفه لنقد الإعان › والذين 
سلكوا طرق الشك انتهرا إلى إنكار وحود الله باستفناء حالات قليلة فى الفكر الغربى 
مغل ديكارت . ولكن لنبظر إلى موقف الحضارة الإسلامية من هذا الشك .إن الإنسان 
المحيح تعتريه الأمراض وهذه حقيقة من حقائة تق الحياة التى نحياها » وأيضا فإن اليقين 
الإنسانى تعتريه الوساوس والشكرك . فكيف ينظر الإسلام إلى هذا الأمر وكيف 
يعالحه؟ هل ينظر إليه على أنه مرض اعترض هذا الإنسان يسير به إلى حيث العبث 
وإنكار الحقائق والثرابت الدينية والإبمانية أم أن موقف الإسلام هر توظيف هذا الشك 
فيتحول إلى شك منهجى يكون بعد ذلك سبيلا لليقين الإيمانى . وحتى الأسئلة عن 
كيفية إحياء المرتى وكيفية الخلق التى يحكى القرآن الكريم أن سيدنا إبراهيم الخلييل قد 
طرحها على | لله سبحانه وتعالى » لم تكن هرطقة وإنما علمنا | لله سبحانه وتعالى سن 
حلال هذا الموقف أن يطرح المرء الأسئلة دون حشية » لأن هذه الأسغلة » أو الشكوك 
إذا حاز أن نسميها كذلك » هى طرائق للوصرل إلى مزيد من اليقين . فالحضارة 
الإسلامية » إذن » توظف مناهج الشك كسبيل من سبل اليقين » وعلي الإنسان المسلم 
إذا عرضت له الشكوك أن يوظفها فى سبيل المداية ودعم اليقين . والحضارة الإسسلامية 
تستوعب كل السبل لتوظيفها فى اليقين الإبمانى » سواء كانت هذه السبل خحاصة 
بالعلوم الإنسانية أو بالعلوم الطبيعية » وهذا موقف متميز . وأيضا فى مسألة الربط بين 
الوسائل والغايات فنحن نعسرف ونشهد أن سن أمراض ومشكلات الخحضارة الغربية 
الفصل بين الوسائل والغايات » أى أن هناك فارقا بين العلوم كوسائل وسبل وبين 
الحكمة والغاية من هذه العلوم . والمشكلات التى نشهدها رالتى تتعرض ها الإنسانية 
من العلوم التى تؤدى إلى الدمار سببها عدم الربط بين هذه العلوم كوسائل وسبل فى يد 
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الإنسان وبين الحكمة والغاية من هذه العلوم تافل على ميل اال ريف الا 
فى الحضارة الغربية » تحد أنهاة فن الممكن من الواقع » أى أن لديك ججموعة من 
ت کی ای کی ا ی ا 
الإسلامية فمنذ فتزات موغلة فى التاريخ جحد أن السياسة هى الأعمال التى يكون الساس ٠‏ 
معها أقرب إلى الإصلاح وأبعد عن الفساد » وهذا التعبير صاغه ابن عقيل وابن ع القيم فى 
كشير من الكتب . فالسياسة هى الأعمال التى يكرن الاس معها أقرب إلى المسلاح 
وأبعد عن الفساد حتى لو لم ينزل بها وحى أو ينطق بها رسول . وهنا محد أن هناك 
ربعلا بين السياسة كسبل ووسائل وطرق ومناهج رإنجازات فى حياة اسع وبين 
الخايات والمقاصد الثى حددها ا لله فى استخلافه وتكليفه للإنسان . هذه أمغلة تتعلىق 
ع ركز الدين فى الخحياة وهى توضح أنه ليس مخترلا ولكه روح سارية فى كل ألران 
العلرم والغنرك . 


yT 
الإنسانية » وهو الموقف من العقل . والعقل هو قسمة الإنسانية القى وهبها الله لكل‎ 
الملكلفين » فقد أناط التكليف بالعقل وأعطى كل إنسان مهما كانت خدودية عقله حدا‎ 
من العا ل یستطیع أن یکون به راشدا مکلفا › إلا إذا کان مريضا وجنونا ا کات‎ 
العقل مشاعا إنسانا فی کل الحضنارات الإنسانية » فإن الحضارات تتمايز فى الموقف‎ 
من مكانته ومقاءمه . وفى الحضارة الغربية غرور عقلى تميزت به ».ععنى انهم لا‎ 
يعتمدون إلا براهين العقل وينكرون القسل والمأثورات ولا يحتكمون إلا للعقمل . فقد‎ 
ag Ty 
دين إمی ولا نقل ولا مأثورات . ومن ثم فإن العقلانية اليونائية كانت تحتكم إلى العقل‎ 
فإن‎ ll وبراهينه ومقرلاته باعتباره الدليل الأول والأحير . وفى الفلسفة الغربية‎ 
العقلانية » فضلا على أنها كانت إحياء لروح العقلانية اليونانية ومعاييرها فهى عقلانية‎ 
تات لتنعذ اللاهوت والتدين . والعقلانية إذن فى الياة الغربية هى لون من ألران‎ 
. الغرور بالعقل وبراهینه » لا تحتك کم إلا إلیه ولا ترحع إلا اليه‎ 


ما العقلانية فى النظور الأسلابى فإنهنالا تعنى الرقرف عند العقل ربراك 
وقدراته ولا تعنى الوقوف عند ظواهر النصوص وإهمال نعم العقل وبراهینه وقدراته . 
راما تزامل وتحمع وتولف وتواحى ما بين العقل والنقل » والدليل على ذلك أن العقلانية 
الإسلامية التى تبلورت فى تاريخنا الخضارى فى النصف الأول من القرن الأول المحرى 
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وقبل ترمة الير نائيات انطلقت عن النقل . وعندما نتدبر القرآن الكريم شد أن الناس 
کاتوا يعللبون من الرسول ب أن يأتى فم بالمعجزات المادية . والمحجزة الأرلى لاإسلام 
هى القرآن الكريم معجزة عقلية رغم أنها هى النقل » لأن العقل هو مناط التكليف ؛ 
ولأن العقل هر الحكم الذى بميز بين احكم وا متشابه فى آبات القرآن فيرد المحشابه إلى 
الحكم . والمعجزة الادية حجة على من شهدها فقط وبالتالى ليس ها طابع الخلرد 
تذهب العقل وتشل قدرته » وهناك فارق بين معجزة تذهب العقل فتشل قدراته وبين 
معجزة تدعو هذا العقل كى يعقل وكى ينمى طاقاته العقلانية . وهذا هو موقف 
الإسلام والحضارة الإسلامية من العقل » وهو كما نرى ليس إهمالا للعقل ولس 
الغرور والاعتماد عليه فقط وإنما تأليف بين العقل والنقل » حاصة وأن النشل الإسلامى 
معجزة عقلية إلى الحد الذى رأينا فيه بعض مفكرى الإسلام يقرلون إن الأدلة ليست 
کما یشاع ثلاثة فقط (القرآن والسنة والإجماع) بل هى أربعة وهى على الترتيب العقل 
رالقرآن والسنة والإجماع . وتقديم العقل على القرآن تقديم ترتيسب وم تقديم 
تفضيل » فأنت لا تستطيع أن تصل إلى حوهر التدين » أى وجرد | لله سبحانه وتعالى 
عن طريق النقل . وهب أنك تريد أن تدعو غير المسلم إلى الإسلام » هل تقرل له تعالى 
إلى الإسلام لأن الله يقول فى القرآن الكريم كذا وكذا » وإنما لابد من أن يؤمنن بادئ ‏ 
ذی بدء بوجود الله سبحانه وتعالى ولابد من عملة أحرى غير النص والعقل يعمل بنا 
إل حقيقة وحود الله سبحانه وتعالى » وهذا هو مقام العقمل فى النظرة الإسلامية . 
رليس غريبا أن الذين نحوا المنحى العقلانى فى الحضارة الغرية هم الذين وقفوا ضد 
القدين وضد الدين » والذين نحرا النحى العقلانى فى حضارتنا الإسلامية هم الذين ‏ 
هلوا عبء نشر الإسلام فى البلاد حارج شبه الجريرة العربية . 
وهناك أمثلة كثيرة على تمايز الحضارات ولكننا نقف عند هذه الأمثلة الى 
ضربناها وهى النظرة إلى مكان الإنسان في الكون » ومكانة الدين فى الحياة » وموقع 
العقل من أدلة البرهنة والاستدلال فتلك أمغلة تضع أيدينا على أن وجرد الإنسان فى 
کل الحضارات ووحود الدین فی کل الحضارات ووحود العقل فی کل الحضارات لا 
يعنى أن العلوم التى تعلق بهذه العلوم هى من الثرابت التى هى مشارك إنسانى عام › 
لأن لكل حضارة نظرة ومذهب ونهج تتميز به وفيه فى مثل هذه العلوم وهذه الفنون . 
نستطيع .إذن أن نفزل إن هناك حرأنب إنسانية مشت ركة عامة ليس فيهنا ما 
يسمى بالغزو الفكرى » بل هى علوم وحقائق وقوانين علينا نحن أن جد ونسعى لكى ِ 
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ص دها . وهناك علوم وفنول تتعلق بالنفس الأنسانية السا والاجحتماع والاقتصاد 


ننغلر فى ميراث وإبداع الأحرين لأن هنا ممكن ما نسميه بالغرو الفكرى . وبالطبع فإن . 


الذين يقيمون الحواحر والسدود بين الحضارات يقودون أنفسهم إلى الانغلاق فالذبول . 
والذين يتبنون النماذج بأكلها وعلى علاتها يريدون أن نعهى إلى حالة التبعية التى 
تودى إلى الذوبان . فكلا النقيضين يزدى بنا إل الاضمحلال والذوبان فى الآحر . 
وأريد أن أقرل إن هذا القانون الذى يدعونا إلى التمييز بين ما هو مشارك إنسانى عام 
وما هو نحصوصية حضارية قد فعل فعله وعمل عمله فى كل اللقاءات الخحضارية . 
ولنتأمل أسلافنا الذين انفتحرا على الحضارة المندية والفارسية واليونانية فأحذوا أشياء 
وتركوا أشياء وعلينا أن نسأل لادا ؟ اذا أحذنا حساب افمسد ورفضنا فلسفة اميد ؟ 
وعندما انفتح المسلمون على الحضارة اليونانية أحذنا كل العلرم الطبيعية والتجريبية 
ورفضنا إلميات اليونان وملاعهم الوثنية . وهنا يبادر إلى الذهن أنسا أحذنا وترهنا 
الفلسفة اليونانية . وهذه هى الشبهة التى علينا أن نقف عندها قليلا دون أن نطيل . 
فبعض الناس يتصورون أن المسلمين ترجموا فلسفة اليرنان كى تكرن فلسفة الأمة 
وفلسفة الإسلام وهذه ليست الحقيقة وينفف بعض الاس من هذه المقولة ويقولون إننا 

م نقبل الغلسفة اليونانية قبولا كاملا وإنما نظرنا إليها بعيون إسلامية » ور تما لا تكون 
هذه المقولة هى أحقيقة أيضا . 


والعدو الأساسى الذى واجحه الإسلام والحضارة الإسلامية بعد عصر الفترحات 
هو الفكر الغنوصى الباطنى الذى كان توليفة من مصادر ثلائة هى الميلينية اليرنائية 
والأفلاطونية الحدئة » ومذاهب الفرس القديمة الإشراقية > والديانة الشعبية الإسرائيلية . 
هذه التوليفة الباطنية بعد أن حاضتت معركتهسا ضد المسيحية قبل ظهور الإسلام» 
حاضت مع ركة شرسة كى تحول الإسلام إلى لون من ألوان العرفان الباطنى والخلاص 
الباطنى والرياضة الروحية الذاتية كما حدث عند أصحاب وحدة الوحرد . وفى هذه 
امعر كة استعان المسلمون بعفلانية أرسطو على وجه التحديد لا لتكون فلسغة الإسلام 
والمسلمين » بل لتكون سلاحا ذا حدين وأنه يشيع الإلماد لأنه حر من الروحانية › 
حاءوا بشىء من فكر أفلاطون المتدين وبذلرا الحاولات للتوفيق بين الحكيمين : 
أفلاطون وأرسطو . ويشيد على هذا الرأى أول من عرف أرسطو فى تاريخنا الفلسنى 
وهو الكندى » وهو فيلسرف إسلامى بالمعنى .الدقيق الخالص . وابن سينا الذى بط 


أرسطر وشرح فكر المشائين يقول فى مقدمة كتابه ”الشفاء“ : «نحن عرضنا هدا فكر. 
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الان لر لأنه الفلسفة الحقة وإنغا نقدمها للعوام المفتونين بكل ماهو يونانى» » 
ويسدد أن كتابه ”فلسفة المشرقيين“ هر الذى يتوى على الفلسفة احقيقية . وابن رشد 
یشرح ارسطو فی شررح متعددة » ويتحدث فى نايا الشروح عا يخالف أرسطو . 
ولذلك نستطيع أن نقول إنه حتى ترججمة الفلسفة اليونانية م تكن دليلا على استعارتنا 
هذه التصر رات للكون التى تقدمها الفلسفة اليونانية لكى تكون فلسفة إسلامية . ونود 
أن نقرل إنه إذا كان هذا القانون قد عمل عمله عندما انفتتحت الحضارة الإسلامية على 
الحضارات الأحرى › فقد عمل عمله أيضا عندما انفتصت الحضارة الغربية - وهى 
بصسدد نهضتها - على الحضارة الإسلامية » فأحذت من الحضارة الإسلامية كل العلوم 
الملبيعية والتجريبية ون ركت كل علوم الإنسان وفلسفته وت ركت تصورنا للكسون 
ورفضته » بل وصل الأمر إلى شطر ابن رشد قسمين : الشارح لأرسطر » والقاضى 
الفقيه المالكى » وأحذت ابن رشد الشارح لأرسطو على اعتبار أنه عل ترائيم 
وأصوهم» أما ابن رشد الفقيه المالكى والمتكلم المسلم فقد صدرت ضده قرانين التحريم. 
هذا القانون يعمل عمله إذن فيما يتعلق بالعلوم الإنسانية وفيما تعلق باخصوصيات 
احضارية وعلينا أن نستحضره الآن فلا ننغلتق أمام كل ما يغرزه الغير ويبدعه »وإنما نميز 
فى هذا الإبداع بين ما هو إبداع فى العلوم الطبيعية الماديسة وما هر إبداع فى العلر 
الإنسانية » والآداب والغنون » وعلينا أن نفيد من الإبداع الأول ونضيف إليه إضافات 
جديدة » ونحذر من الإبداع الثانى لأنه حصوصية حضارية غريبة بمكن أن قشل غزوا 
فکریا . 


والحفيقة أنسا أمام حقيقة تاريخية واقعية باتت تعيش بيننا وفى كلل بلادنا 
الإسلامية وهى أن الحيرش الاستعمارية حينما أتت إلى بلادنا لم تأت فقط غازية غتلة 
للأرض لكىها أرادت فى نفس الوقت أن تكون غازية لعقولنا ‏ وأفكارنا . وهذه شهادة 
ا الک هری تر اد ت فهر ها را ا 
الاستعمار الفرنسى وقال : «حين أردت.التعرف على التغاليد الكبرى للثقافة والحضارة 
ال ت ا ا لار ا ار ا 
كانت مؤامرة الصمت التى ارتكبت ضد الفقافة الإسلامية منظمة تنظيا حكما» 
ورا يمرل البعض إن الاحتلال العسكرى للعا م الإسلامى قد انتهى › وباتالى لم يعد 
هناك محال لغل هذا القول بعد أن استقلت البلاد العربية والإسلامية وأصبحت مقاليدها 
بيدها» ولكن المفكر ابرائرى الراحل مالك بن نبى ينبهنا إلى شىء حر عندما يقول : 
«نعم لقد رحل الاستعمار » ولكن بقيت القابلية للاستعمار » وهى موحودة لدى 


f 


الكثيرين من الكرادر التى ربيت على يد المستعمر فى فترة الاستعمار» . وهناك كتاب 
لا يعرفه كثور من الناس صدر من حرالى ٠١‏ عاما وهو ترجمة لبرنامج المبشرين جاء فيه 
بالحرف الواحد : «هناك طريق واحد لغزو العا الإسلامى» وهر تغيير الأفكار» ؛. 
وحن نعلم أن الحروب الصليبية حينما انتهت وتأكدت أوروبا أنها فشلت فى مهستها › 
انتقلت إلى جال آحر هو التبشير » وكان أول مبشر يريد أن يغرر أفكار المسلمين هر 
”ريبرن لون“ فى القرن الثالث عشر الميلادى . 


وفى مؤتر القاهرة الذى عقده المبشرون فى القاهرة سنة ۱۹۱٩‏ قال زعيمهم فى 
الشرق الأوسط «إذا كنا لم تجح كثررا فى تنصير جحموعة من المسلمين » فلا أقمل سن 
أن نحطم العقيدة الدينية فى نفوس المسلمين وهذا يكفى لخلعهم من دينهم» ؛ ولا يزال 
هذا المحعلط موحردا ومنتشرا ومتغلغلا فى العام الإسلامى كله وأبرز شاهد عليه هو ما 
يحدث فى جنوب السودان . والواقع أن كثيرا من الناس رما يسخرون عندما نتحدث 
عن غزو فكرى » ويقولون إن هذا انغلاق » لأن الحضارة الإسلامية فى فة قوتها 
وازدهارها قد انفتحت على كل الحضارات التى كانت موجحودة فى فارس والهند 
راليونان وترجمت العلوم المحتلفة » ولكن هناك احتلافات أساسية أبرزها أن المسلمين 
فى ذلك الوقت كانوا أقرياء فى دينهم وأعزاء فى سلطانهم وبالتالى لم يكن هناك 
حرف على الإطلاق من أن يستفيدوا من فكر الغير » أما اليوم فإن الوضع مختلف تام 
الاحتلاف » ولذلك هناك عقدة موجودة لدى الغرب وهى عقدة الښوف»» وعقدة 
موحودة لدينا حن المسلمين وهى عقدة النقص أو عقدة الخواحة . وحن كشيرا ما 
بنبحدث عن الإسلام والتحديات » والحقيقة أن الإسلام لا يوحد فيه شىء بعكن أن 
بتحداه شىء آحر » لأن الإسلام قوى فى مناهجه وهذه حقيقة لا شاك فيها» ولكن 
التحدى اخحقيقى يكون للمسلمين . 


وفيما يتعلق بالاستفادة من علوم الأحرين » فليس فى الإسلام أى حساسية 
بذلك على الإطلاق » وهناك نص قرآنى يقول : #إفأما الزبد فيذهب جفاء › وأما ما 
نفع الناس فيمكث فى الأرض# › ومن هذا المنطلق فإن الإسلام يقرر أن الحكمة 
سالة المؤمن إن وجدها أحذها وهو أحق الئاس بها . والتحوف فى العصر الحاضر من 
الغرو الفكرى له مبرره » وهو الضعف الذى يسرى فى عقول السذج من أبناء الأمة 
الإسلامية الذين يعقدون المقارنات الغربية بين الغرب القوى المسيحى والعالم الإسلامى 
الضعيف ويقولون إن الإسلام هو سبب التحلف ويرددون مفولة المستشرقين «طالا ظل 
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الملسلمون متمسكين بالشريعة الإسلامية فإنهم سيظلوا متخلفين» وهناك عبارة مالك بن 
دش هذه المقرلة »> يقرل فيها : «إن التخلف الذى تعانيه الأمسة الإسلامية ليس 
سببه الإسلام » ولكنه عقوبة مستحقة من الإسلام على المسلمين لتخليهم عنه» لسن 


ما هو موقف الغرب من الحضارة الإسلامية والعالم الإسلامى : 


يظن بعض الناس أن المسلمين يبالغون فى الحديث عن موقف الغرب من الإسلام 
رالمسلمين » ونرى أنه قد آن الأوان لكى نضع هذه القضية فى وضعها الطبيعى . 
فالمسألة الآن ليست موقفنا حن من الغرب » وإنما موقف الغرب مناومن الإسلام . 
وسن المعروف أن الإسلام يعبر التعددية فى الشرائع والألسنة والألوان والقبائل 
رالشعوب ومن ثم الحضارات وهذه التعددية سنة من سنن الله وقانون من قرانين الكون 
والاحتماع البشرى التى لا سبيل. إلى تبديلها أو تحويلها . فما عدا الذات الإلمية فكل 
شىء يقوم على التعدد والازدواج . وهذه التعددية هى التى حعلست المسلمين يؤمنرن 
بتعدد الحضارات والشرائع والقوميات» سراء على مستوى العام أو حتى داحل الأمة 
الإسلامية . فهناك أوطان وقرميات وأقاليم وأمة إسلامية وإنسانية . وهذا التعدد ليس 
موقفا نظريا من الفكر الإسلامى » وإنما أصبح شيا قائما فى إطار الأمة الإسلامية . 


E E E O 
بل وى التعددية الذحية فى ل الدين المنخي الرانحد:‎ ١ التعندية الديية فقط‎ 
والحروب الدينية مشهورة فى تاريخ الغرب » بل إن الاحتفالات كانت تقام شكرا لله‎ 
على قتل المخالفين فى المذهب الدينى فى كثير من بلاد الغرب » وقصص الاضطهاد‎ 
aA AN BE 


ومن النقاظ التى يحسن أن نتوقف عندها هى أننا كلما تحدثنا عن موقف الغسرب 
مدا » رفعت الأعلام واللافتات تحذرنا من الوقوع فى منطق المؤامرة . ويقولون إن هذا 
منطق المؤامرة فى سير التاريخ وعلاقات الأمم . والحق أندا لسنا فى حاجة إلى أن نناقش 
هل هناك مؤامرة أم لا » لأنه إذا كان الغرب يعلن عن أن الإسلام هو العدو » وإذا كان 
يعارس فى أرض الواقع » وبالتجربة وبالدماء التى تسيل » هذه السياسة العدائية 
للإسلام. رإذا كان الآخر يعلن بكل إعلام وإعلان أن الإسلام هو العدو ارس فى 


VEY 


الموامرة. 


رإذا أردنا أن نفهم خحطط الغرب الحديدة جاه المسلمين فهما حسنا» فيحسن بنا 
ُن نذكر ببعض التراريخ التى تفسر لنا أسوراً كشيرة » وأحيانا تكون بمثابة الخريطة 
الجسدة التى يستطيع الإنسان أل بلس بها سر أحداث هذا التاريخ . وحقيقة الأمر أن 
الصراع بين الشرق والغرب صراع قديم . وغزوة الأسكندر الأكبر احتلت الشرق قبل 
ايلاد وهزمت الدولة الفارسية التى كانت أبرز القوى الموحودة . ونعلم أن هذه الغزوة 
(الإغريق ثم الرومان) زحفت إل مختلف بقاع الشرق (شمال إفريقيا ومصر ٠‏ 
واخبشة واليمن وكادت أن تصل إلى وسط شبه ابزيرة العربية فى غزوة الفيل فى 
العام الذى ولد فيه الرسول ك E ys‏ 
حروب نحریر الشرق من هده الغزرة الإغريقية الرومانية » حتى أن شعوب الشرق وهى 
على دياناتها القدمة وقفت تحت راية الفتوحات الإسلامية تحريرا هذا الشرق سن دك 
الاحتلال » ونعلم أيضا أنه لم تكن ن هناك فتوحات إسلامية دار فيها الحرب والقعال بين 

حيش إسلامى وبين شعب من شعوب البلاد التى فتحها المسلمون › فعندما حاء 
ا إلى مصر كانت حربهم مع الروم وكان نفس الشىء فى الشام بل نعلم أن 
أهل الشام وهم على نصرانية نيتهم دفعوا ابلحزية لعبيدة بن الجرا ح » وعندما تقهقر جحيش 
u a n‏ 
ضد بقايا وصور الميمنة والغزوة الإغريقية الرومانية » ولم تكن بين المسلمين وبين 
شعوب البلاد الى فتحها المسلمون » بل ونعلم أن لغة الملصريين لم تعد هى اللغة 
ايروغليفية القديمة » بل صارت لختهم أحنبية » بل إن كلمة قبط نفسها كلمة يونانية > 
o yT‏ 
النصرانية فى مصر ظلت ديانة مضطهدة يتوارى بها أهلها فى الكهوف والجبا 
رالصحارى » إلى أن جاء المسلمون فأمنوهم وأعادوهم الى بلادهم وبیوتهم 
SS Gg E‏ 
مصر جميعها بنيت فى ظل الإسلام » واعتبروها من آثار تحرير البلاد ؤعمرانها . 


وجاء الغرب مرة أحرى فى ظل الحروب الصليبية » فكان الصراع وكأنه 
موحات » فجااء الغراب منذ سنة ١ ٠٩٦1‏ ميلادية ليحتل المنطقة مرة أحرى تحت 
شعارات دينية . واستمرت الغزوة الغربية تحتل قطاعات من ة قلب وطن العروبة وأمة 


NEY 


الإسلام نحو قرنین من الزمان حتی عام ۱۱۹۱ م عندما تحررت البسلاد نھائيا مسن آشار 
هذه الغزوة . ولم يكن سقوط غرناطة سنة ١٤۹۲‏ نهاية مطاف الضخرط الغربية ضد 
العام الإسلامى » لأن صحوة وتحديد العشمانيين لعسكرية الدولة حعلت الغرب مذ 
حمسمالة عام يخطط التمحطيط الآتى : فقد قرر أن يلتف حول عالم الإسلام ويطوقه عسن 
طريق رأس الرجاء الصالح من أجل الرصول لضرب قلب العام الإسلامى (الدولة 
العغمائية) . ويدل على ذلك الأحداث التارينية الآتية . ففى نفس العام الذى سقطت 
فيه غرناطة بدأت رحلة كولبس الذى كان همه اكتشاف حزر المند ولكنه أخحطاً 
وذهب إل أُمریکا » وکان فی سفن رحلته مسلمون مكبلون بالسلاسل ليكونرا أدلاء 
ومين لحملقه الاستكشافية . ثم حاءت بعده حملة فاسكوا داجاما الذى اكتشف 
رأس الرجاء الصاح فى عام ١٤۹۷‏ . وعندما ذهب البرتغاليون إلى لهند كانت إسلامية 
وكانت تحكم حكما إسلاميا فى ذلك التاريخ » ولم يكن الوعى غائبا عند حكامنا 
المماليك وإنما كانرا يدركون أنها حركة التفاف حول العالم الإإسلامى ليس فقط 
لتحويل طرق التجارة وهو باب من أبواب الذبول الاقتصادى للعا لم الإسلامى) وإغا 
کا فر ن الف اراج ال موا ار ووا ا کی ا 
تخرج اليوش المملوكية فى مصر لتقاتل البرتغاليين فى لهند فى ذلك التاريخ »> وهزمت 
الجيوش الممل وكية فى سنة ٠١٠١٤‏ أى بعد اكتشاف رأس الرجحاء الصا بأقل من ۷ 
سنوات » نم توالت عاولات ضرب قلب العام الإإسلامى » فنجد قدوم بونابرت فى 
عام ۱۷۹۸ » نم فریزر فی ۱۸۰۷ ۰ والزائر احتلت فی عام ۱۸۳۰ تم عدن ۱۸۳۸ 
نم تونس ۱۸۸۱ نم مصر ۱۸۸۲ نم لیبیا ۱۹۱۱ نم المغرب ۱۹۱۲ » نم عموم البلوى 
فی سیکوس بیکو التی قسمت ما بقی من عالمنا الحربی ۱۹۱١‏ » ثم الذروة عند سقوط 
الرمز (الدولة العثمانية) فى ٤‏ ۱۹۲ . إذن صراع الغرب مع الإسلام منذ مسمائة عام 
والذى احتفل به وأقام دورة برشلونة مناسبة مرور مسمائة عام على طرد الإسلام من 
أوروبا » وعلى بدء هذه الغزوة الصليبية التى بدأت بالالتفاف حول العام الإسلامى 
حتى جاء بالعشرينات وعقب الحرب العالمية الأول حيث أعلن سقوط كافة أخاء العام 
الإسلامى تقريبا أمام الميمنة الغربية . هذا الصراع لم ينته عند هذا الحد » بل دخلا فى 
إطار الصراع حول الهوية وتلك هى المع ركة القائمة حتى يومنا هذا . 


والحق أن مع ركة الموية هى أخطر المعارك » لأن الأمم يمكن أن تنهزم فى العديد 
من المعارك ولكسن إذا احتفظت بهريتها فإئها تحتفظ بإرادتها المستقلة وأنها تسعى 
لامتلاك وسائل القوة لتحرير الأرض والاقتصاد ولنع الغزو العسكرى » أُمنا إذا فقدت 


E٤ 


الأمة هويتها » فإنها تستسلم وهنا تكون النهاية » لأن التبعية تعنى ذبول النصرصية › 
أى ذوبان هذا الذى استسلم فى اللذى طغى وتمبر . والمعركة حول المرية حعلت 
للغرب» ليس فى بلاده وإنما فى بلادنا أيضا› تيارات فكرية وأحزاب وجمعيات 
ومؤسسات بثية وفكرية وحامعات » كلها أصبحت مصانع تصوغ عقرلنا على الط 
الغربى ووفق المناهج الخربية » سعيا وراء تذويب هرية الأمة ليكون الاستسلام استسلاما 
أدبيا » فالمقصود مع ركة المرية هو زوال الهوية المميزة للأسة . واحتمعت أوروبا ضدد 
مشرو ع محمد على وكانت معاهدة لندن وتنفيذها فى ۱۸٤٠١‏ وإحبار الجيش المصرى 
على التراحع من الشام رحصر مصر فى داحل حدودها الإقليمية » ثم ضرب هذه 
التجربة وتصفية هذا البناء المادى الذى أقامه محمد على » وحتى عندما أرادت الشررة 
العرابية أن تسد ثخرات الاستبداد بالحرية والبرلان والديمقراطية والدستور » حاء الغرب 
واتفق ضد هذه الثورة باحتلال مصر فى سنة ۱۸۸١‏ . ولقد حدث فى السنوات 
الأحيرة ما يطلق عليه اسم المتغيرات الدولية وهى فى حقيقتها متغيرات غربية فى إطار 
الحضارة الغربية أعادت ترتيب البيت الغربى » فهذا الانقسام الذى قام على مدى سبعين 
عاما بين النظام المار كسى والليبرالى انتهى . وسقطت المنظطومة الما ركسية واتحهت دوا 
إلى الطريق الليبرالى مرة أحرى . والحضارة الغربية الآن تتصاعد هيمنتيا وقروتها فى 
صورة غطرسة القوة على حر لا يتاج منا إلى حديث »› فما يدث بالسبة للعالم 
الإسلامى فى هذه اللحظات وفى السنوات الأحيرة يجسد عودة الوحدة والقبضة الغربية 
فى مواجحهة انوب والإسلام فى مقدمة هذا انوب . 


وفى هذه المرحلة الى بدا الغرب يعلن فيها بعبارة صريحة أنه بعد سقوط 
الشيوعية فإن الإسلام وأمته وعالمنا هر العدو الحديد . وحينما سغل وزير خحارحية 
إيطاليا » وهو أيضا فى نفس الوقت رئيس الجلس الوزارى للمجموعة الأوروبية 
ويتحدث باسم أوروبا » ما المبرر لوجحود حلف الأطلنطى بعد انتهاء حف وارسر ؟ 
بده يقسول : «المراحهة القادمة مع العام الإسلامى» وكيف السبيل لتجنب هذه 
المراحهة ؟ ضحده يقول أيضا «إن يصلح الغرب من شأنه » وأن يقبل الآأخرون النموذج 
الغربى » وإلا فسيكون العام فى وضع شذيد الخطورة» أى أننا إما أن نسلم فى هريتنا 
رإرادتنا وحصوصيتنا الحضارية والثقافية والعقيدية » وإلا فسيكون حلف الأطلنطى 
موحها ضد أمتنا !! وتكتب جلة شئون دولية » وهى جلة أكادميسة تصدر فى لندن» 
ملفا عن الإسلام والما ر كسية والإسلام والمسيحية » وتقول فى هذا الملسف الذى نشرته 
فی يناير ۱۹۹١‏ م «إن الخرب والفكر الشائح فى الغرب - وليس جرد دائرة من دوائنر 
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ال ي مى اد الد الحديد هر الإسلام » لأن الإسلام أثبت أنه حالة استشنائية فى 
مقاومة العلمنة » فرغم العلم الحديث والتصنع استعصى الإسلام على العلمنة › ولا يزال 
الإعان الدينى عند أهله قرى. السيطرة » بل إنه اليوم أشد نما كان منذ ٠١”‏ ١٠٠عام“‏ ومن 
ثم فإن الثقافة الإسلامية هى التحدى الرحيد للحضارة الغرية التى تنصف بالشك | 
رالتحلل واللإرادية» إذن لسا نحن الذين نقرل إن الغرب يكشف عن ضغوطه ويتحذ 
| من الإسلام عدوا » لأن مفكرى الغرب هم الذين يعلنون ذلك » وإذا كان هذا الملف 

| ) هو النموذج لكتابات المفكرين فأعتقد أن كثيرين منا اطلعوا على كتاب ”نيكسون“ 

الذی ترحم ونشر فی القاهرة وتحدث عن العام الإسلامى قائلا إن هذا العام نلاشة 

تيارت : النيار الأول ماه التيار الرحعى (القرمى) وهو رحعى فى نفظطر نيكسون لأنه 

. يحلم برهم الوحدة العربية » التيار الثانى هو التيار التقدمى ويدعو الغرب وأمريكا إلى 

دعمه ومساندته ونموذج هذا التيار نحده فى تر كيا العلمانية »> ویری نيسون أن ت ركيا 

تسعى لربط العام الإسلامى بالغرب سياسيا واقتصاديا لأن هذه هى التقدمية ؛ أما التيار 

الغالث فقد ماه النموذج المخينف ويقصد به النموذج الأصولى قال عنه : هؤلاء 
الأصوليرن ينطلقرن من الماضى لكنهم لا يعيشون فى الماضى بل عيونهم على المستقبل › 

هؤلاء ليسوا حافظين بل هم ثوار › يريدون الإسلام دينا ودولة » ويريدون تطبيق 

الشريعة الإسلامية » ويريدون بعث الحضارة الإسلامية من حديد » ويدعو نيكسون 

حلف الأطلنطى لمواجهة هذا التيار . 


ولسنا فى حاجحة إلى أن نطيل فى اللحديث عن النماذج التى تشرر بالحقائق إلى 
خحطط الغرب تحاه الإسلام والمسلمين » ويكفى أن ننظر إلى نموذج البوسسنة والمرسك › 
لنرى لأول مرة فى التاريخ شعبا يساق إلى الاستشهاد فى ظرف زمنى بسيط هكذا» 
هذا لم محدث للهنود الحمر » فقد قتلت ماعات اهنود » ثم أتى القتلة ببعض الملاإبس 
رالبطاطين والأدوات الملوثة بالميكروبات والسموم فحصلت الإبادة البطيعة لكثير سن 
امنود . وكان العام لا يرى هذه الأمور » فلم تكن وسائل الاتصال تحعل هذه المأساة 
أمام نظر الناس فى التلفريون أو الإذاعة أو الصحف ليسل نهار » إنغاالآن نرى شعب 
البوسنة والهرسك يساق إلى المقصلة وإلى الشهادة . ولم محدث فى تاريخ البشرية أن 
أقيمت معسكرات الاغتصاب لعشرات الآلاف من النساء » فلا النازية صنعت ذلك ولا ' 
حتى الفاشية » هذا الذى يحدث أمام بصر ومع الدنيا حديد » ولسنا فى حاجحة إلى أن 
ننححدث عن الحديد فى المحططات الغربية بشىء من التفصيل مع وحود هذه الفظائع 
التى يرتكبها الغرب ضدنا .. | | 
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مفهوم التسوير بين العلمانيين والإسلاميين : 


ه لقد كثر الحديث فى وقتنا الحالى فى وسائل إعلامنا عن قضية التنوير » بل 
ورأينا سلسلة من الكتب تصدر عن اليئ العامة للكتناب يشمن زهيد» وحقيقة نحن 
سعداء أن تصدر الدولة الكشب بهذا السعر الزهيد » ولك القضية الى تساج إلى 
مناقشة هى قضية التدوير . ولقد ظهرت هذه القضية فى معرض القاهرة الدولى سنة 
11۹۰ ست عنوان ”ماثة عام من التنوير“ » وفی عام ۱۹۹۲ احتفلت دار الال .ررر 
مائة عام على ظهور ابجلة تحت شعار ”مائة عام من التنوير“ » ثم ظهرت محمرعة من 
الكتب تحمل عنوان ”نة التنوير“ » فالذين رفعوا شعار مائة عام من التنوير هم الذين 
قالوا إن مشروع التنوير تحول على يد المد الإسلامى واليقظة الإسلامية إلى عنة للتنوير > 
والقضية كما يعرضونها هى أن حركة التجديد والإحياء واليقظة بدا مسن جمال الدين 
الأفغانى وقبله رفاعة الطهطاوى ومد عبده والكواكبى » وأيضا طه حسين وغيره من 
المفكرين» تحرلت على يد الح ركة الإسلامية إلى حنة . 

ونبداً حديشنا بالإشارة إل کلمات کتبت فى جريدة الخحیاة“ بتاریخ ۱۹ ذى 
القعدۃ ۱٤۱١٣‏ هھ - ٠١‏ مایو ۱۹۹۳ ۰ ثم فی ۲۲ ذو القعدة - ٠۳‏ ماير حيث كتب 
أحدهم فى تلخيصه لمشروع طه حسين بأنه ”تحقيق عصر أنوار عربى يكرن العقل فيه 
سيد الأحكام“ وهذه نقطة تحتاج لأن نتأملها لنعلم معنى التنوير الذى يتحدشون عنه . 
هذا التنوير «يكون العقل فيه سيد الأحكام » فلا ينازعه ولا يخاصمه أى حصم آحر 
مهما کان له فى صدور الناس وأفضشدتهم من إعزاز وإكرام»وهنا يشيرون إلى الدين » أى 
انهم يريدون أن يقولوا بصراحة إن المقصود بالتنوير هو الفكر الذى لا جال فيه إلا 
لأحكام العقل » ولا منافس ولا حصم للعقل مهما كان هذا امنافس له فى قلوب الناس 
رأشدتهم من إعزاز وإكرام . وسوف نميز بين هذا المعنى الذى يقصدونه من مصطلح 
التنوير وتصورنا نحن لنفس المصطلح النابع من فكرنا الإسلامى فهذا التنوير الذى قالوا 
عنه إنه مشروع د. طه حسين » وكتب كاتب فى جريدة ”الحياة“ عن حلة الكتب التى 
تنظمها الميئة العامة للكتاب تحت عبران ”رمسوز التنوير فى المواجهة“ يقول : «ينظم 
المغقفون فى مصر حملة إعلامية كبيرة » بالتعاون مع السلطات الرسمية » شعارها 
'المراحهة“ فيصدرون كتيبات تعيد النهضويين إلى دائرة الضوء » وينظمون مهرجاننات 
فى سائر أحافظات يعرفون برموز النهضة ودعاتها فى القرن الماضى ومطالع القرن 
الحالى ورموز التدرير فى مواحهة الظلاميين هم الطهطاوى ومد عبده رالأفغانى وعلسى 
عبد الرازق وطه حسين فى مواحهة الحركة الإسلامية السياسية» . 
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والنقطة الأول فى حديثنا عن التدوير هى مخرفة مضمون هذا الصطلح فى الفكر 
الغربى » حاصة وأن مضمونه الغربى نشا فى حقبة حددة من حقب تطور الفكر الغربى 
رلذلك عندما يقال فكر التنوير يراد به فكر فلاسفة محذدين نشأوا فى مرحلة.معينة سن 
مراحل تطور الفكر الغربى . وعندما يقال عصرةالندوير يقصد به القرن الثامن عشر فى 
تاريخ الفكر الغربى . والتنوير » كمصطلح شالع» أوروبى النشأة والمضمون والإحاءات 
رهر عنران على نسق فكرى محدد يسمي فكر التئوير وعلى مرحلة بعينها تسمى عصر 
التنرير » وعلى مفكرين بذواتهم هم فلاسفة التنوير . وجمع اللغة العربية عندما أراد أن 
يعرف مصطلح التنوير قال إنه «عنوان على نسق فكرى يشل حركة فلسفية » فى القرن 
الثامن عشر تعتد بالعقل والاستقلال بالرأى » وتؤمن بأثر الأحلاق » وتقوم على فكرة 
النقدم والتحرر من السلطة والتقاليد» . وعندما يقال هذا الكلام فى تمع كانت 
السلطة فيه كهنوتية ودينية ولاهوت كنسى › وغندما يقال «الاستقلال بالرأى بواسطة 
العقل» نمعناه الاستقلال عن الدين المسيحى فى ذلك التاريخ إذن فى التعريف اججمعى 
هذا الصطلح كما ظهر فى القرن الثامن عشر أنه «حركة عقلية للاستقلال بالسلطة 
رالرأى عن الدين رالكنيسة واللاهوت فى ذلك التاريخ» » ويعرف الدكتور مراد وهبة» 
وهو أحد أتباع التنوير فى مصر - التنوير بعبارة هى من أدق العبارات فى هذا الباب » 
إذ يقول : «لا سلطان على العقل إلا العقل» إذن لا غيب ولا وحى ولا شريعة ولا إله 
ولا دين . فكل هذه السلطات لا يعترف بها التنوير بهذا المعنى. 


والدكتور مراد وهبة.هو أكثر من كتسب عن التدوير » عندما يتحدث عن 
مقاصد التدرير يقول إنها الخروّج من الأسطورة » أى الدين » إلى العقل » وهو يقصد 
الدين الإسلامى بكلمة الأسطورة . والذين كتبوا عن التنوير من الغربيين يقولون إن 
جذور التنوير تعود إلى القرن السابع عشر وبالتحديد إلى فرنسيس بيكون الىذى يرفض 
تدحل الدين فى المعرفة » لأن الدين يحد من كل ألوان المعرفة. إذن منذ اللحظة الأولى 
حاء مضمون مصطلح التنوير معاديا للدين » وعند فرنشيس بيكون أيضا أن التنوير 
«يجعل آلهه التنوير محل الله والدين» وهذه الآهة » فى رأيه »> هى العقل والعلم 
والفلسفة. 


ولقد ذاع صيت فلاسفة التنوير فى القرن الشامن عشر ومنهم فولتير › 
وروسو ومونتسسکیو » وهردر » ولیسنج » وشیلر » وکانت . وعسد فولتير ضحد أن 
التدوير يعنى تمجيد العقنل بدلا سن قداسسة الدين ومحاسبة الكئيسة » وإنكار الغيب 
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رالبعث والطزاء الأحروى » والنفس ليست إلا حياة الجسم تفنى بفسائه » وليس هناك 
رحى مقدس سوى الطبيعة . رعندما جاءت الثورة الفرنسية تمشل الفكر التنويرى فى 
«آهة العقل» وقالوا أنهم «أنزلوا الله سن ملكوته مع إنرال اسر 
العرش»!! والذين يتحدثون من أبناء حلدتنا من العلمانيين عن معطلح التنوير يقعسدون 
ما أشرت إليه من معانى مصطلح التنوير . 


وإذا كان هذا هر المفهرم الغربى للتنوير » فعلينا قبل أن تحدث عن فکر 
الرموز التي يضعونها فى حندق التنوير ويقولون إنها قشل التنوير بهذا المعنى الغربى » 
وقبل ن نکشف زیفهم وتشویههم لرموز فکرنا رجديدنا عندما يضعرنهم فى الستنقع 
الذى يسمونه السوير . نريد أن نسأل مل لمصطلح التئوير فى معاجمنا ومصطلساتن 
معان متميزة عن هذه المعانى الغربية ؟ سندهش إذا علمنا أن قراميسنا العربية والإسلامية 
تضع للتنوير معانى لا علاقة ها على الإطلاق بهذه المعانى التى أشرنا إليها . فالتترير فى 
يقرل «نوروا بصلاة الفجر» والقرآن يوصف فى آياته بأنه نور #فآمىرا با لله 
ورسوله والنور الى أنزلنا) [التغابن : ۸] » والإسلام نفسه نور إا لله وى الذين 
آمنوا يخرجهم من الظلمات إلى الور [البقرة ]٠٠۷:‏ » والرسول (# » نرر «إقد 
جاءكم من الله نور وكتاب مبین# [المائدة : ]١٠١‏ » والصلاة نور «الصلاة نرر 
المؤمن» رراه مسلم » فالمؤمن بذلك كله ”مستنير“ وله ”تتريره“ الإسلامى الخاص » 
رمصطاح التنوير هذا يعود بنا إل قصة العديد مسن الصطلحات الى ها مضمون فى 
فكرنا تلف تماما عن مضمرنها فى الفكر الغربى كمصطلح ”اليسار“ فى الفكر الغربى 
يعنى الأحراء وأهل الفقر » واليسار فى المصطلح الإسلامى هم أهل الغنى راليسر 
والثراء» و ”اليمين“ يعنى فى الفكر الغربى أهل الرحعية والجسود » ويعنى فى الإسلام 
اهل الوه والتقوى والصلاح الذين يعطرن کتابهم بیمینهم یوم القيامة . القصة ندا چ 


إذن من تحرير المصطلح . 


ومن المؤسف أنيم حينما يعدون رموز التنوير بالمعبى الذى يقصسدون إليه 
يأخذرن العديد من رموز التجديد رالإحياء الإسلامى » ونحن فى هذا الموقع نريد أن 
ندعرهم إلى كلمة سراء . نريد أن تكم إلى نصوص هزلاء الجددين وهرلاء العلماء 
(الطهطاوی والأفغانى وعلی عبد الرازق ومد عبده وطه حسین وسعد زغلول وحسد 
حسین هیکل و من حری جمراهم) فإذا کانوا فعلا يقولون بهذا اللنون الغربى مسن 
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التفكير» أى لا سلطان على العقل إلا العقل » وأنه لا سلطان للدين »> نقسول إذا كان 
مؤلاء يفهمون التدوير بهذا المعنى » فسوف نتخلى عنهم » أما إذا كان دعاه التدوير ضى 
أيامنا الحالية يزيفون نصوص هولاء الأعلام بغية أن يسلوا منا رموزنا الفكرية »فنحن . 
نردهم ردا جميلا إلى نصرص هزلاء الأعلام لكى تشهد بيسا وبينهم وتقول هل كان 
هولاء ينادون بهذا المعنى للتنرير » أم نهم كانوا يستنورون بالإسلام وجددونه وري دول 
أن تنهض أمتنا وفق مشروع حضارى ينطلق من الوحى والدين الإسلامى . والشىء 
الذى يدعر إلى الأسف أن بعض الإسلاميين ينخدعون بهذا الترييف الفكرى ويسلمون 
هذه الرموز الثقافية للعلمانين » ولذلك كان من الضرورى أن نحتكم إلى نصوص هزلاء 
وتوجحهها إل العلمانيين والإسلاميين على السراء . 


الطهطاری (۱۲۱۰- ۱۲۹۰ھ / ۱۸۷۳-۱۸۰۱م) : 


هل قال اللهطارى بالعقل فقط ؟ أم أنه انتقد الحضارة الخربية لأنها لا ترحع إلا 
إلى برامين العقل والنراميس الطبيعية ؟ الحتق أن الطهطاوى انتقد الحضارة الغربية وقال : 
«إنا لا نعتد بالتحسين والتقبيح العقليين إلا إذا ورد الشرع بالتحسين والتقبيسح» وهذا 
هر الفيصل »› فإذا كان الطهطاوى قد قال بالعقل وحده كمصدر للتحسين والتقبسح 
فإنه يدحل فى زمرة المستنيرين بالمعنى الغربى » أما إذا كان قد اعتمد على كتاب الوحى 
والكون وأضاف الشرع إلى العقل بل وقال إن التحسين والتقبيح لا قيمة هما إلا إذا 
أقرهما الشرع . وهكذا نقول بحق إن أول رائد من رواد التجديد والإسحياء بل وأول 
عين للشرق على الغرب فى عصرنا الحديث لم يكن من هولاء المتغربين » بل إن 
نصوصه تشهد ضدهم » فهذا كتابه ”تلخيص الإبريز“ يصف الحضارة الخربية مميزا فيا 
بين علوم التمدن المدنى وبين الفلسفات » ويقول : إنه يرفض تلك الفلسفات لأنها 
ضلالات تخالف كل الكتب السماوية » ويتحدث عن الإلحاد ولا دينية الحضارة 
الغربية» ويتعجحب كيف أنها تجحمع بين العلوم المدنية هذه الألران من الإلحاد . ويذكر 
بيتين من الشعر بقول فيهما : a‏ 
”أیوحد مشل باریس دیار مرس العلم فيها لا تغيسب 
وليل الکفر ليس له صباح أما هذا وحقكم عجيب! 
ثم يقل : وهذه المدينة » كباقى مدن فرنسا وبلاد الإفرنج العظليمة » مشحونة . 
بكثير من الفواحش والبدع والضلالات » وإن كانت من أحكم بلاد الدنيا وديار العلوم 
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البرانية ... التى شتحلب الأنس وتزين العمران ! إن أكثر أهل هذه المدينة إننا له سن دين 
السرانية الاسم فقط حيث لا يتبع دينه » ولا غيرة له عليه » بل هو مسن الفرق الحسنة 
والمقبحة بالعقل » أو فرقة من الإباحيون الذيسن يقولون إن كل عسل يأذن فيه العقل ' 
صراب » ولذلك فهر لا يصدق بشىء نما فى كتب أهل الكتساب -خروجحه عن الأسرر 
الطبيعية ... إن كتب الفلسفة بأسرها محشرة بكشير من هذه البدع المحالفة لائر 
الكتب السماوية » وإن تحسين النواميس الطبيعية لا يعتد به إلا إذا قرره الشارع »› 
واككالقن الخرعية زوالا تة التى عليها نظام العام مؤسسة على التكاليف العقلية 
الصحيحة » الخالية من الموانع والشبهات » لأن الشريعة والسياسة مبنيتان على الحكمة 
العقرلة لنا أو التعبدية التى يعلم حكمتها امول سبحانه » وليس لنا أن نعتسد على ما 
يحسنه العقل أو يقبحه إلا إذا ورد الشرع بتحسينه أو تقبيحه . بعد هذه النصوص 
الصرحة » هل جحد فجورا أكثر من أن يوضع صاحب هذا النص فى مستنقع التنوير 
بالمعنى الغربى الذى يقول لا سلطان على العقل إلا العقل نفسه ؟! 


وإذا أردت أدلة أحرى على زيف ما يقولون » تأمل ما يقوله الطهطارى : 
«والذى يرشد إلى تزكية النفس هو سياسة الشرع ومرحعها الكتاب العزيز الحامع 
لأنراع المطلوب من المعقول والمنقول » مع ما اشتمل عليه من بداية السياسات انحتاج 
إليها فى نظام أحوال الخلق » كشرع الزاوحر المفضية إلى حفظ الأديان والعقول 
رالأنساب والأموال » وشرع ما يدفع الحاحة على أقرب وجه يحصل به الغرض » 
كالبيع والزواج وأصول أحكامها » فكل رياضة لم تكن بسياسة الشرع لا تشمر العاقبة 
الحسنى » ولا عبرة بالنفوس القاصرة » الذين حكموا عقوم ما اكتسبوه من الخواطر 
اتى ركنرا إليها تحسينا وتقبيحا » وظنوا أنهم فازوا بالمقصود » بتعدى الحدود » فينبغى 
تعليم النفوس السياسة بطرق الشرع » لا بطرق العقول امحردة » ومعلوم أن الشرع لا 
جحظر جحلب النافع ولا درء المفاسد » ولا ينافع التجديدات المستحسئة التى مخرعها من ' 
منحهم الله تعالى العقل وأهمهم الصناعة» (جزء ۲ ص )٠٠٠-٠١۹‏ . هل هذه 
النصرص التى خحتكم إليها رالتی کتبها الطهطاوی فى أرائل حياته فى ”قخليص الأبريز“ 
رحتى أواخحر حياته الفكرية فى آخر كتبه وهو "مناهج الألباب“ سنة ۱۸٠۹‏ » بل وفى 
اب رشك لای فى تربية البنات والبنين“ الذى كتبه فى السبعينات حين فتحت 
مدارس البنات فى مصر » هل هذا الموقف الفكرى الفابت من الطهطاوی يتيح أى محال 
لأن يحشر هذا الشسيخ اجليل فى زمرة دعاة التنوير بهذا المعسى الغربى ؟ ولسأحذ 
شخصية أحرى هى جمال الدين .. ١ as1‏ 
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جمال الدین الأفغانی ( ۱۳۱٤-۱۲۰٤‏ هھ / ۱۸۹۷-۱۸۳۸م) 


ونت تعجب كل العجب عندما جد دعاة التبوير بالمعنى الغربى يدحلرن 
الأفغانى ضمن تيارهم مع أن الرحل هو الرائد الذى ارتاد اليقظة الإسلامية الحديثة › 
فكل المستنيرين رالحددين ومدرسة التجديد والإحياء وما نسميها باليقظة أو الصحرة 
الإسلامية هى امتداد متطور لمدرسة الأفغانى . الأفغانى هر الذى دعا إلى بساء النهضة 
الحدينة على الأصرل الشرقية القديمة الموروثة . وحذر من البدء مسن حيث انتهسى 
الأوروبيرن » ونقد التحديث على النمط الغربى » بل ويصف دعاة البدء من حيث 
انتهی الأرروبیون بأنهم طابرر حامس يفتحون ثغرات الاحتراق فى جحدار مقاومة الأمسة 
ليفتحرا الميادين جيوش الغزاة » يقول «إن الظلهور فى مظهر القوة لدفع الكوارث › إغا 
يلزم له التمسك ببعض الأصول التى كان عليها آباء الشرقيين وأسلافهم ... رلا ملجاً 
للشرقی فى بدايته أن يقف مرقف الأوروبى فى نهايته » بل ليس له أن يطلب ذلك » 
وفيما مضى أصدق شاهد على أن طلبه فقد أوقر (أعجن) نفسه وأمته وقرا أعجزها 
وأعرزها» (الأعمال الكاملة » ص٣۳٥)‏ . 


ويقول الأفغانى عن الازدواجحية فى التعليم «لقد شيد العثمانيون عددا من 
المدارس على اللمط الديد وبعثوا بطرائف من شبابهم إلى البلاد الغربية ليحملوا إليهسم 
ما بحتاحون من العلوم رالمعارف والآداب وكل ما يسمونه مدنا“ وهر فى الحقيقة تمدن 
للبلاد التى نشا فيها على نظام الطبيعة وسير الاحتماع الإنسانى . فهل انتفع المصريون 
والعشمانيون ما قدموا لأنفسهم من ذلك ؟ وقد مضت عليهم أزمان غير قصيرة ؟ 
نعم... رعا وجد بيهم أفراد يتشدقون بألفاظ الحرية والوطنية والجدسية وما شاكلها › 
و“مرا أنفسهم زعماء الحرية | ومنهم آخرون قلبوا أوضاع المبانى والمساكن وبدلوا 
هيات الآ كل والملابس والفرش والآئية وسائر الماعون » وتنافسوا فى تطبيقها على أجود 
ما يكون منها فى المسالك الأجنبية » وعدوها من مفاخرهم » فنفوا بذلك ثروة بلادهم 
إلى غير بلادهم » وأماترا أرباب الصنائع من قومهم ! وهذا حدع لأنف الأمة » يشوه 
وحهها ويحط بشأنها » ولقد علمتنا التجارب أن المقلدين فى كل أمة » المنتحلين أطوار 
غيرها » يكونون فيها منافذ لقطرق الأعداد إليها ... وأطلائع الجيوش الغالبين وأرباب 


الغارات » يمهدون هم السبيل » ويفتحون الأبواب » ثم يشبتون أقدامهم؟! (الأعمال. 


الكاملة ص )١۱۹۷-٠۹١‏ ونحن نهدى هذا النص للمتغربين لدراسته ليقولوا لنا مع أى 
فریتق يقف الأفغانى . 
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الامام محمد عبده ( ۳۲۳-۱۲۹۰ ۱ھ / ۹٩٤۱۸-٥۱۹۰م)‏ . 


رأنت تعجب أيضا أن ترى دعاة التنوير بالمعنى الغربى ينسبون إلى الإمام محمد 
عبده كلمة لم ترد فى أى كتاب من كتبه على الإطلاق وهى أنه حينما سافر إلى الغرب 
قال رأيت هناك مسلمين ولا إسلام ورأيت هناك إسلام ولا مسلمين . والحق أن هناك 
بجموعة كبيرة من النصوص تنفسى هذه العبارة الزالفة جملة وتفصيلا » فقد رد على 
”هانوتو“ وزير خارجية فرنسا وعلى بشارة تكلا ومقالاته فى الأهرام » وقال محمد 
عبده عن الحضارة الغربية (إن هذه المدينة هى مدينة الملك والسلطان » مدينة الختتل 
والنفاق » وحاكمها الأعلى هو الجنيه عند قوم والليرة عند قوم آخرين » ولا دحل 
للإنحيل فى شىء من ذلك!» وفى نقده للحضارة الغربية انتقد السلطة الديئية والكهانة 
فى أوروبا فى العصور الوسطى رخذ دليلا يسيرا على تزيبف دعاة التنوير » وهم صبية 
العلمانية » حيدما نشروا كتابا لحمد عبده يحمل اسم ”الإسلام والنصرانية بين العلم 
والمدنية“ فقاموا بحذف كلمة النصرانية فأصبح عنوان الكتاب هر ”الإسلام بين العلم 
رالمدنية“ وفى الكتاب نقد موضوعى من محمد عبده للنصرانية » لكنهم حجلرا أن 
یذکروا عنوان الکتاب کما کتبه صاحبه » وحتی العنوان الذی کتبوه لا معنی له » لأن 
محمد عبده کتب ورد على فرح أنطون الذى نشرت له هيئة الكتاب كتابا فى سلسلتها 
عن «ابن رشد» » ولم يذكروا أن محمد عبده رد على هذا الكتاب » حاصة وأن فرح 
أنطون اخحذ کلام رینان عن ابن رشد وقال إن ابن رشد فیلسوف مادی مذهبه قاعدته 
العلم ! فرد محمد عبده على فرح ورينان وقال إن ابن رشد فيلسوف مؤمن وفند أن 
يكون فيلسوفا ماديا أو ملحدا . 


وينتقد محمد عبده الكهانة والسلطة الدينية فى أوروبا فى العصور الوسطى قائلا: . 
«إن الإسلام نم يعرف تلك السلطة الدينية » التى عرفتها أوروبا ... فليس فى الإسلام 
سلطة دينية سوى سلطة الموعظة الحسنة » والدعوة إلى الخير » والتنفير من الشر » وهى 
سلطة حوها ا لله لكل المسلمين أدناهم وأعلاهم 4 والأمة هى التى تول الحكم» وهی 
صاحبة الح فى السيطرة عليه » وهى تخلعه متى رأت ذلك من مصلحتها » فهو حاكم 
مدنى من جميع الوحوه » ولا يجوز لصحيح النظر أن بخلط الخليفة عند السلمين عا 
يسميه الإفرنج ”ي وكراتيك“ أى سلطان إلى . فليس للخليفة » بل ولا للقاضى أر 
الفتى أو شيخ الإسلام أدنى سلطة على العقائد وتحرير الأحكام » وكل سلطة تناوها 
راحد من هزلاءِ فهى سلطة مدنية ءقدرها الشرع الإسلامى . فليس فى الإسلام ساطة 
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برجن الجر ا ف قلي الا وا ا فا فن اسای مى اشا 
من أجل اأصول الإسلام» (ج ۲ ص ۳۳ )۲۸٥۰۳۸٦۰۲۸۸۰۲‏ . 


ولقد شدث الإمام محمد عبده أيضا عن وسطية الإسلام قاتلا : «ظهر الإسلام لا 
روحيا جردا » ولا (ماديا) حامدا » بل إنسانيا وسطا بين ذلك آحذا من كل القبيلين 
بنصيب فتوفر له من ملاءمة الفطرة البشرية ما لم يترفر لغيره » ولذلك “مى نفسه ٠»‏ دين 
الفطرة » وعرف له ذلك حصومه اليوم » وعدوه المدرسة الأول التى يرقى فيها البرابرة 
على سلم المدينية ... إن الإإسلام دين ومشرع » فهو قد وضع حدودا» ورسسم 
حقوقا... ولا تكتمل الحكمة من تشريع الأحكام إلا إذا وحدت قوة لإقامة الحدود »› 
وتنفيذ حكم القاضى باحق » وصون نظسام الحماعة ... والإسلام نم يدع مالقيصر 
لقیصر » بل کان من شأنه أن يحاسب قیصره على ماله » ویأحذ علی يده فی عمله › 
فكان الإسلام كما لا للشخحض » وألفة فى البيت » ونظاما للملك» . فلماذا لا نكشف 
عن هذه النصرص ؟ . . ) 

وحينما تكلم محمد عبده عن مشروع النهضة : كيف ننهض ؟ وما المرحعية 
لنهضتنا نراه يقرل.: «أهل مصر قرم أذكياء » يغلسب عليهم لين الطباع › واشتداد 
القابلية للتأثر » لكنهم حفظرا القاعدة الطبيعية » وهى أن البذرة لا ينبت فى أرض إلا 
إذا كان مزاج البذرة مما يتخذى من عشاصر الأرض › ويتنفس بهوائها › وإلا ماتت 
البذرة بدون عيب على طبقة الأرض وجودتها » و لاعلى البذرة وصحتها » وإنما 
الت غل الاد اتف اضر اشرت ا قادال الد ج مار ا 
فكل من طلب إصلاحها من غير طريق الدين فقد بذر بذرا غير صالم للربة التى أودعه 
فیها » فلا تنبت » ویضیع تعبه » ويخفق سعیه » وأکبر شاهد على ذللك ما شوهد من 
أثر الثربة التى يسمونها أدبية » من عهد حمد على إلى اليوم » فإن المأحوذين بها م 
يزدادوا إلا فسادا » وإن قيل إن هم شيعا من المعلومات » فما لم تكن معارفهم وآدابهم 
مبنية على أصول الدين فلا أثر ها فى نفوسهم » ويضيف «إن سبيل الدين لمريد 
الإصلاح من المسلمين » سبيل لا مندوحة عنها» فإن إتيانهم من طرق الأدب والحكمة 
العارية عن صبغة الدين » يحوحه إلى إنشاء بناء حديد » ليس عنده من موارده بشىء › 
ولا يسهل عليه أن جد من عماله آحدا» ثم يتساءل : «وإذا کان الدين كافلا بتهذيب 
الأحلاق » وصلاح الأعمال » وهل النفس على طلب السعادة من أبوابها » ولأهله من 
الثقة فيه ما ليس هم من غيره '» وهو حاضر لديهم » والعناء فى إرجحاعهم إليه أحف من 
إحداث ما لا لمام هم به » فلم العدول عنه إلى غيره» (جح. » ص )۲۳١‏ . 


ot 


الشیخ على عبد الرازق (۰ ۳۰ ۱۳۸۹۰-۱هھ / ۹-۱۸۸۷٩۹٩۱۹م)‏ . 


نقض أخيرا عند شخحصية يحتج بها أخواننا ”المتنورون“ وهو الشيخ على عبد 
الرازق رمه اله صاحب كتاب ”الإسلام وأصول الحكم“ والذى نشره فى إبريل سنة 
1۹۲٥‏ > وقال فيه : «رسالة لا حكم ودين لا دولة» » وحاءت هذه المقولة على هيشة 
عنوان داحل الكتاب » أى أن الرحل صريح يريد أن يعلمن الإسلام ويقول إن الإسلام 
مثله مثل المسيحية واليهودية » وأن محمدا لا علاقة له بالسياسة » وأنه لم يكن حاكما› 
يقول «يابعد ما بين السياسة والدين» وهو التعبير الذى استخدمه السادات فيما بعد 
بقوله «لا دين فى السياسة ولا سياسة فى الدين» . يقول الشيخ على عبسد الرازق فى 
کتابه ”الإسلام وأصر ل الحكم“ تحت عنوان ”رسالة لا حكم ودين لا دولة“ «إن مدا 
ف ما كان إلا رسرلاً لدعوة ديية حالصة للدين ٤لا‏ تشوبها نزعة ملك ولا حكرمةء 
وأنه 5 م يقم بتأسيس ملكة » وما كان إلا رسولا كإخحوانه الالين من الرسل » وما 
كان ملكا ولا مؤسس دولة ولا داعيا إلى ملك . إن ظواهر القرآن الحيد تؤيد القرل بأن 
الجن ا :ل يكن لد شان فى افك الساسى > رأيانه ضار ة عل أن هرل 
السماوى لم يتجاوز حدود البلاغ اجرد من كل معانى السلطان ... ولاية الرسول على 
قومه ولاية روحية وولاية الحاكم ولاية مادية ... تلك ولاية هداية إلى الله وإرشاد إليه» 
وهذه ولاية تدبير لمصال الياة وعمارة الأرض » تلك للدين وهذه للدنيا » تلاك ف 
وهذه للناس » تلك زعامة دينية »> وهذه زعامة سياسية » ويا بعد ما بين السياسة 
والدين» الإسلام وأصول الحکم » القاهرة ۱۹۲۰ » ص ۸۰-٤۸‏ . 


وفى أغسطس من نفس العام الذى نشر فيه هذا الكتاب احتمعت هيعة كبار 
العلماء وحاسبوه وسحبوا منه شهادة العالمية » باعتبار أن ما قاله يتافی مع هذه 
الشهادةء والغريب فى الأمر أنه فى الشهر الذى تلاه وهو شهر سبتمبر صرح على عبد 
الرازق ضد ما قاله فى كتابه وقال : «إن الإسلام دين تشريعى » وإنه يجب على 
اللسلمين إقامة شرائعه وحدوده » وأن الله حاطبهم جميعا بذلك » ولكن الله م يقيدهم 
بشكل مخصرص من أشكال الحكومات » بل ترك هم الاحتيار فى ذلك » وفق 
مقتضيات الزمن » وحيث تكون المصلحة» حريدة السياسة - ۱ سبتمبر ۹۲۵٠م‏ » أى 
أنه بعد شهر من عحاکمته قال إن الإسلام دين تشريعى والأمة » وليس الحاكم فقط - 
جهميعها عخاطبة بإقامة الشرائع الإسلامية . وفى حوار له مع أحمد أمين فى جحلسة خحاصة 
سنة ٠۹١١‏ حول علاج جمود المسلمين قال الشيخ على عبد الرازق : إن دواء ذلك أن 
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| ترحع إلى ما نشرته قديما من أن رسالة الإسلام روحانية فقط » ولنا الحق فيما عدا ذلك 
من مسائل ومشاكل ... ال)» فلما نشر أحمد أمين هذه العبارة فى جلبة ”رسالة 
باسلام“ عدد إبريل ۱۹۰۱ ادى الآحرة ١۷١١ه‏ قال عنوانه ”الاجتهاد فى نظطر 
الالام“ عقب على عبد الرازق بالعدد التالى من الحلة » مايرو ٠۹١١‏ › فاعترف بالعبارة 


المنسوبة إليه » لكنه نسب إلى الشيطان إلقائها على لسانه » وتيرأ منها » وقال : «أرحو 
ألا یط صدیقی احمد أمین بك أو من يقرا کلمتی هذه أننی أماری من قريب أو من 
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| بعيد فى صححة الحديث الذى رواه عنى » فإننى لأذكر هذا الحديث نفسه »› وأذكر أين 
1 زمتی کان » وما ینبغی لشىء يرويه أحمد بك أمين أن يكون موضعا للمراء »وما أرى 
فى الأمر بلا أن هناك خحطأً فى التعيير جرى به لسانى فى المحلس الذى كنا نتجادل فيه 
1 


يومفذ ؟! وم أرد معناها !! ولم يكن يخطر لى ببال !! بل لعله الشيطان ألقى فى حديثى 
بتلاك الكلمة » وللشيطان اتا کلمات بلقهاغلي السنة عفن الاس و هیده 
كلمة» تصحح وضعا شخصيا أرى من الإنصاف أن يصحح» . وعلى هذا النحو نقرل 
لن نشر كتاب على عبد الرازق هذه الأيام لماذا لم يقرلوا ما حدث » ولماذا لم يذ كروا 
أنه رفض إعادة طبعة مرة أحرى » وعندما أعيد طبعة فى الستينات قامت أسرة الشيخ 
على عبد الرازق برفع قضية على الناشر » ولاذا لم يذ كروا أن الد كتور محمد الدسوقى 
- السكرتير انجمعى لطه حسين - نشر اعتراف طه حسين له بأنه قد راحع كتاب 
منشور فى حلقات بجريدة الوفد . وهنا يجب أن نفهم لماذا قال الشيخ على عبد الرازق 
إن ما حاء فى الكتاب ليس رأيه . 


مفهوم العلم فى الفكر الغربى : 


العلم ركن من الأ ركان الأساسية التى تقرم عليها الحضارات » ولذلك يكثر 
الحدل حوله هل هو فى الحضارة الخربية أطول باعا وأرسخ قدما مضه فى الحضارات 
الأحرى » وبخاصة الحضارة الإسلامية » والحق أن الحضارة الإسلامية تعتمد على العلم ` 
اعتمادا أساسيا بجانب الدين . وهذا أمر لا محتاج منا إلى برهنة لتوضيحه »› لأنه أمر 
واضح فضلا عن و جود دراسات كثررة فى هذا اججال » ويستطيع القارئ الذى يتابع 
أدبيات المعهد العالمى للفكر الإسلامى أن يطلع على مفهرم العلم بصفة عامة والعلم فى 
التصور الإسلامى على وجه الخصوص وإسهام علماء المسلمين فى هذا ا لجال . 
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ولذلك فسوف نقصر خديشنا فيما يلى على العلسم ءءء مناه الغربى . وإذا 
أردنا تحديد مفهوم العلم » وتصوير دلالته فى الفكر الغربى » فلابد أن نحدد من البداية 
الأصول التى قام عليها هذا العلم . فشمة رأى يقرل .إن ببية مفهرم العلم نشأت فى . 
الأصل بناء على رؤية معينة للكون لدى الإغريق مزداها أن الكرن ينقسم إلى جموعتين 
٠‏ أساسيتين هما : الآهة:والبشر فة ده خادعة لكر دا او رر ا 
لأنها نملك المعرفة ولا تعطى البشر منها شيها » والبشر دائما فى حالة بحث عن هذه 
العرفة » رعا بحصلون عليها من الآلهة عن طريق الأحلام أو غير ذلك من وساتل 
الاتصال » لكن طبيعة تلك الآهة الماكرة دفعت البشر إلى تطرير أسلوب معين للحصول 
على المعرفة » يتمثل فى الشلك والتمحيص والنقد والتدقي المتعلق بأى معرفة بغية 
الاطمئنان إلى أنها معرفة جقيقية ظلت مسيطرة على الثقافة الغربية حتى وقتضا الحالى 
وهى ما يعبر عنه أحيانا بالمظهر والحقيقة . فطالما ملكت تلك الآهة الحقيقة كاملة لا 
تعطى البشر منها إلا.القدر الضفيل » وطالما أن البشر يبحثون دائما عن الحقيقة » فهناك 
إذن تفرقة بين مظاهر. القيقة التى تنمشل فى عملية الخداع وبين الحقيقة ذاتها . ولد 
ترتب على تلك الخلفية قضية أحرى وهى المعرفة الإمية التى لا تختلف عن معرفة الهةء 
بل جرد قلیل . وقد نشا بناء على هذه القضية مفهوم معين للعلم داحل الفلسفة 
الإغريقية » يقتزب كثيرا من مفهوم المعرفة »> فمفهرم العلم »ءمءزء؟ ظطل حتى القسرن 
الثانى شر الميلادى يعنى الرادف المباشر لحب الحكمة ء أو حب المعرفة » أو المعرفة فى 
دلالاتها التى تشمل حب الجكمة والمعرفة فى وقت واحد . | 


نم ا مفهوم العم دلالات أحرى تتعلق بالقدس الإمى المسيحى وحدث 
ذلك مع نشأة الجامعات فى أوروبا فى القرن الثانى عشر الميلادى وعلى وجه التحديد 
من سنة ۱۰۸۸ إل ۱۱۷۳ حیسٹ نشسات جامعات بولونیا وباریس واکسفررد › 
وغيرها . ولكن مع قدوم القرن السابع عشر وتحديدافى سنة ٠٠٠١‏ وحتى سنة. 
۰ حدث تغير حوهرى فى مفهوم العلم » فاصبح يستعمل لدى الباحثين الغربيين 
ليعنى العلم الطبيعى ٠.‏ وفى القرن السادس عشر والسابع عشر بدأ العلم يأحذ صفة 
لمادية الميكانيكية متأثرا عا قدمه أرشميدس من أسس ومفاهيم للتحويسل الكمى 
والميكانيكى للظواهر الكونية . CC‏ 


فی هذا السیاق فهر صراخفکری ین مدارس لان : 


e‏ القالمة على مفهوم عضرية الما عى أن قوانين الكون هى 


\o¥ 


سانيا : المدرسة القائمة على التقاليد الأفلاطونية الحدلة القائمة على مفاهيم 
الأسطورة والرياضة » وغيرها . 


شالا : المدرسة القائمة على ما قدمه أرتميدس والتى تقتحم الكمى الميكانيكى ' 
على الظراهر الاجتماعية وغيرها . 

والذى انتصر فى الدهاية هو تلك المدرسة الثالثة التابعة لأرشميدس وأصبحت مئل 
النموذج المعرفى الحديد فى مفهوم العلم فى هذه الفثرة . وساير هذا الاجساه تجاه آحر 
يسعى إلى فصل العلم عن الدين علسى يد فرانسيس بيكون وجاليليو ونيوتىن وديفيد 
القيمة فى مستوى أقل من الحقيقة » لأنه لا بمكن الإمساك بها وإحضاعها للتجربة 
الراقعية بخلاف الحقيقة . وأصبح جال القيمة ليس الجال العلمى »وإنما مسال فلسفى 

وتحولت الفلسفة التجريبية إلى مركز دور حوله الفلسفة بصفة عامة » وتم 


حصر العلم فى العلم الطبيعى حيث أصبح هو العلم لا غير ثم تمسددت المدرسة إلى أن 
أصبحت الفلسفة فى حد ذاتها تدرس من مداخل تحريبية ولیست كحقل مستقل كما 
كان الحال فى الماضى » وقد ساعد على شيوع هذه النغلرة المنيج العلمى عند نيوة 

وغيره من العلماء والفلاسفة . وفى هذه المرحلة ظهرت حركة علمية وصفت فيما بعد 
Î Disenchantment of science li‏ إزالة سحرية العلم أو إزالة الغمسوض والإبهام أو 
هتاك الأسرار » فكل شىء فى الحقيقة قابل للإمساك به ورؤيته بالعين » وقد اعتمسدت 
هذه الح ركة ٤‏ الشى. بنيت عليها فيما بعد حركة الحداثة » على فكرة ماكس فير 
Disenchantment of the world‏ » لك الفکر ة التى تقول بإزالىة السسحرية عن العالم » 
وتكوين نظرة كونية تقوم على أنه لا يرحد فى العام شىء غامض » وأن كل شىء 
قابل للإمساك به » وأن كل ما يخرج عن هذا فليس من العام فى شىء » وليس واقعا»› 
ولا علما ولا جال للبحث والدراسة . ومع هذه التغيرات تضيرت النظطرة إلى الدين › 
فبعد أن كان هناك دين ورسل ووحى » أصبح الإبعان بوحود إله مانا عقلا جردا ثم 
أصبح هناك شاك فى وحود الإله أصلا ونفيه عن الواقع . وتبع هذا اعتبار روح الإنسان 
وعقله ظاهرة من الدرحة الثانية » حيست جاءا كأثر ونتيجة للوحود المادى » ولييس 
ظاهرة أولية أو ظاهرة ها وحودها المستقل . وتبع ذلك انتقال حر ىة Disenchan{ment‏ 
ءام ٤ه‏ من ححدود العلم الطبيعى إل العلوم الاجتماعية والإنسانية حيث أصبح علم 
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الفيزياء الاجتماعية . وتوصلت هذه الح ركة إلى حلاصة مؤداها أن كل الاكتشافات 

aS 
ا اش أصبح غير قابل للتفاعل على الواقع بصورة فعالة » وتعدى.‎ 
العلم حد الزصف للراقع وأصبح إمبرياليا يريد أن يستأثر لنفسة القدرة مع تقديم‎ 
الوصف الدقية تى الوحيد للحقيقة » وما م لايتم التوصل إليه من حلال العلم لا يعد‎ 
معرفة فى الثقافة المعاصرة ولقد قلللت هذه النظطرة من دور اليتافيزيقا أو الأديان أو‎ 
. الفلسفة أو اللاهوت من قدرة هذه ا شىء یفید لللانسان‎ 


رترت الا . ورف الاکتشاف بأنه اكتشاف خقائق رعلاقات 
وافعية » ومع ذلاك تدحل العوامل الذاتية فى التسويغ العلمى والمعرفى . وظهرت حر كة 
ضد الوضعية تدعو فى جال العلم إلى eہع Reenchantment of sci‏ وتنادی مذە الح رکة 
بضرورة جاوز آثار الوضعية المبطقية ومفهومها للعلم » أما البديل الذى قدمته تلك 
الح ركة فهرم العلم فمؤداه أن العلم يهدف إلى إيجاد معرفة حقيقية غير زائفة » وتكرون 
طم وقد لیا قدر کیو من التاق تبتھا لیس پاتا دانسا کس ان لتاق 
عليبا ليس إجماعا مطلقا سواء تناول الواقع الطبيعى أ و الاجتماعى . فلا توجحد حقيقة' 
علمية واحدة » ولا يوجد واقع علمى واحد » وإنما هو قدر من الثبات حول المسلمات 
وغاية العلم بناء على هذا التصور هر ال روصول إلى اكتشافات أو افتراضات حول الأشياء ' 
ي عاديا اد ضرت تلك لطر لصارد لعل فی سادت مذ عصر وان سني ٠‏ 
منتصقف الغرن العشرين وأحلت علها نظرة أحرى للعلم ترى أن الحقيقة العلمية تقر 
فف کا ی 
الرصول إلى الحقيقة المطلقة ٠ ٠‏ 
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قضايا تطبيق الشريعة وتدريسها' 
إعداد : عبد الله جاد 


تظهر قضية. تطبيق الشريعة الإسلامية العلاقة الدلية بين الفكر والواقع فقد 
تشکلت الحضارة الإسلامية نى بدايتها على أساس تصور كلى للإنسان والوجود 
والعا لم يتمحور حول عقيدة التوحيسد الى تخللت عتاصر هذه الرؤية على المستوى 
الوحودى (الأنطولوحي) والمسترى العرفى (الإبستمولوحى ) والأكسيومى عا كفل 
هذه الرؤية الاتساق والتكامل . | 


ر الا أنه حرى الانعراف تدرجيياً عن النمرذج القياسى الإسلامى كما مثله عصر 
النبوة والخلافة الراشدة كتعبير عن الخلل فى تمل منظومة القيم الإسلامية نهجا وسلوكا 
فبداً هذا الانحراف فى انحال السياسى بالابتعاد عن الشورى وصولا إلى تبنى نهج 
استبدادی فی الحكم الأمر الذى كان لابد أن تكون له انعكاساته الفكرية وامعرفية الى 
ظطهرت فى شكل نزعات البرية والتصرف امغالى والنطير انسحاب الفقه من محال 
'خياة العامة حتى أصبح يقتصر على تنظيم الشئون الخاصة للفرد کفرد ولیس بوصفه 
فردا لا هيا له اُسباب صلاحه إلا ما توفره له الأمة التى لاتقرم إلا به وسن ثم ذوى 
الاجتهاد فى شئون الأمة العامة ما زاد من انكفاء الأفراد على ذراتيم فى فترات ضعسف 
طويلة فتحت الباب لدخرل الغاصب الأجنبى الذى جاء بأنظمته ومۇسساته وقیمه 
وأفکاره الأمر الذى أدى لزيد من تدحية الشريعة عن حياة الأمة فعانت ازدواحاً مريا 
فی آفکارها ونظمها حتی بدت تفیق على أثر ما داهمتها من خطوب من نومتها على 
دعوات مفکریپا ومصلحیها ومن نم كانت الدعرة لتطبيق الشريعة الإسلامية فى كافة 
مناحى احياة فى فلل روف التحدى الحضارى الغربى فاطضارة الغريية بوصفها 
حضارة غالبة أرادت أن تجمع إلى هيمتها المادية هيمنة فكرية تفرض عقتضاها ثقافتها 
وأسلوبها فى اخياة على بقية الحضارات ومن ثم عملت على إقصاء الشزيعة عن سحياة 


نحللاصة النقاش حول امحاضرات التى أقاميا المعبد بعنوان : 
- العلافة بين الشريعة والتانون : ۱۹۸٩‏ . 
- الشريعة الإسلامية والقانرن » ۱۹۸۸ . 
- قايا عملية متعلقة بتعلبيق الشريعة الإسلامية . ۱۹۸٩‏ . 
مهوم تطبيق الشريعة الإسلامية » ۱۹۸۸ . 


- الأولويات الشرعية » ۱٠۹۹۰‏ . 


1 
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الأمة الإسلامية مسخاً لشخحصينها الحضارية التى ثل الإسلام حوهرها وتريدا ها من 
الضوابط القانونية التى كانت تتحلل وتربط نسيج احياة الاجتماعية فيها. 


ا الصحوة ا 2 ET‏ ر 
الإسلامية مطلباً عام للأمة e i‏ الارف 


ر إذا كانت الدعرة لطب ى الشريعة تير العديد سن الا ۇلات حرل الال 
CEN ay E‏ لسارینی وصولا 
E‏ قعية كما آلت إليها اليوم . 


فقد استمرت الأسباب التى.أدت eG o‏ آلا 

متمثلة فى حالة التحلف احضارى والضعف الذى مزق أوصال الأمة وأنقدها استقلافا 
وبقيت التبعية بأشكاها المحتلفة سياسياً واقتصاديا قافا أهم أسباب استبعاد تطبيق 
الشريعة الإسلامية ففى مصر توا كب استبدال القوانين الأجنبية بالشريعة الإسلامية مع . 
حضوعها للاحتلال البريطانى عندما ألخغيت القوائين المستمدة من أحكام الشريعة 
الإسلامية التى أقرتها الثورة العربية'وتكرر المشهد فى تلف بلدان العام الإسلامي التى . 
ضعت للسيطرة الغربية سواء بالأحتلال العسكرى أو بالامتيازات الأجنبية وحتى 
عندما بدأت مصر فى استعادة بعضاً من استقلاها كان من المغرض أن يتبع ذلك تطبیق 
ا ا 
للغرب لم تمكن الأمة من الخروج من أسر القرانين الأجنبية فمع تسليم اللجنة التى 
أو كل إليها وضع القانون المدنى بضرورة أن يكرن هذا القانون مستمدا سن أحكام 
الشريعة ليتوافق مع عادات الأمة وتقاليدها إلا أن اللجنة عاد دت لتقول مع موافقة ۰ 
القرانين الحديثة فالحكام هم صنائع الستعمر والحكمون بين كثرة لا تدرى من أمرها 
شيعا وقلة متخربة رباها الغرب لتك ون راس حربته فی بلادنا . تری أن ای تراحع عن ٠‏ 
اا الي رة اة ورجا هن ان رين إلى ظلام التحلف والجهالة, 
O‏ فیرغم نص الدستور على الشريعة الإسلامية و 
للتشريع ما يوجد التزاما تة تشریعياً بعطبية ى الشريعة الإسلامية إلا أن التطبيتق صار حل 
نزاع ومراوغات مستمرة بالتأحيل المستىر تحت دعاوى التدرج الأمر الذى أدى لزيد 
من إقصاء الشريعة . 


ت ت لے د ن 0 
ل س ي ا س ج ل سی ی د ا و سے نے س ہے ست .کہہے ی ہے سییر س سے ی ی ی دت ¬ چ چ کےا ا سے ا 
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“س یه س سد مسر ت 


يضاف لذلك الصعر بات الاقتصادية والسيطرة الأجنبية على اقتصادنا التى تعد 
2 ا لإاقصاء الشريعة عن حكمم البلاد وباعتراف الغرب نفسه فقد كتبست 
نیوزویاك ه٥ ١‏ أن الأزمة الاقتصادية التى تدعر للاعتماد المكثف على الغخرب 
وبالأحص أمريكا وغلو بعض الشباب سيوديان إلى تأحير تطبيتق الشريعة الإسلامية إل 
مدی بمکن معه ان يطمئن الأمريكيون ! 


و من ناحية أحرى فقد حول تطبيتق الشريعة إلى شعار سياسى يطلقه من يعلم 
ومن لا يعلم ويتنابذ حوله المتنابذون ويستقطب حوله الفرقاء من الإسلاميرن والمتغربين 
الذين يرون تطبيتق الشريعة حطوة فى سبيل إقامة ” دولة دينية“ شولية حكمها ”رحال 
الدين“ ما يعنيه ذلك من تخلف وغلو فى السلوك و حرائم ترتكب بامسم الإسلام وهر 
منها براء ويخلطون بين أولك الذين يتحدثون عن الإسلام باعتباره الكون الأول 
لمشروع حضارى مستقل للأمة وبين جماعات حاوزت الحدود أو انحرفت فى السلوك 
لتمييع قضية تطبيق الشريعة ولفت الانتباه عنها ما يوحب على المهتمين بهذه القضية أن 
يعلنوا بلا مراربة موقغهم من هذه الأحطاء من الحاكمين اا 


و فی ظل ا ا وی و ن يوم من مساحة إقصاء 
الشريعة عن حياتنا يكون من الواحب البدء فى تفعيل الشريعة عملياً فى حياتنا انطلاقا 
من تصور يرى الشريعة متها كاملا لايا ة لا تمل الحدود وإصدار القوانين وإلىزام. 
اشا ؟ کم بالعمل بها إلا جرد حزء منه ویؤدی هذا النهج | ا طرق أبواب مهجورة سن 
الشريعة مواجحهة مشاكادا الحضارية اللحة » واخطوة الأولى فى ذلك أن نعيش بالشريعة 
e E E E e‏ 

منهج الإسلام E‏ لأسرنا ومدارسنا وجامعاتنا وجتمعاتا العناعية والاقتصادية دون 
أن عرض لقوانين الدولة فيل سيعارضنا أحد فى ذلك ؟1 فيب أن لميد ترية تمستا 
على نهج الشريعة اللإإسلامية وهذاهو مفهرم الشريعة الإسلامية الذى مجحب أن ندعوا 
الناس إليه . 


و بهذا المنهج بمكن إحياء أراض موات كنيرة فى جال تطبيق الشريعة الإسلامية 
إذ أنه فى ظل تقليص دور الشريعة وقصر مفهومها على الحدود انفتح الباب أمام النظم 
والمفاهيم الأجحنبية لقملا الفراغ وهنا يعكن الإشارة إلى قضية حقرق الإنسان وضماناتها 
اتی تطرح على أساس من مقولات الفكر الغربى دون تأصيل نها فى الشريعة الإسلامية 
التى قدمت ضمانات أرسخ وأقدم قزق الإنسان مستمدة من القرآن الكريم فيجب 


1 


أن تقام حقوق الإنسان على أساس من الشريعة والمطالبة بذلك مطالبة بتأكيد ما تعلنه 
الدولة من الترام بالدستور وما تعلنه الميفات العلمية والفكرية من ضرورة استجابة 
الدولة لرغبات الجماهير.وأوها الخضوع لأحكام الإسلام .و كذلاك معضلتنا الاحتماعية 
والاقتصادية والتى لا تكفى جهود الدولة لمرأاحهتها فحين نطبتق الشريعة فيما يننا 
كمجتمع لن توجد قلة مازفة ومتحمة وكثرة لا تجد ما يقيم أودها لأن المسلم احق 
الذى جد ينبغى أن يقدم من تلقاء نفسه لمن لا جد وإلا كان مقصرا إسلاميا فعلى 
اللسلمين إذا أرادوا أن يعيشوا بإسلامهم أن يبدأوا بأنفسهم ويعيدوا ضخ المليارات الشى 
يكتنزها البعض لتعرد دولة بين أبناء الأمة . 


ثم تأتى قضية الصراع بيننا وبين الصهيرنية العلمية ومويديها ليا وعالميا للقضاء 
على هرية أبناء الأمة المسلمة فى فلسطين تمهيداً للقضاء عليها تماما فى كل أرض عربية 
هذه القضية التى تطرح بعنأى عن الإسلام بدعرى الوحدة الوطنية برغم أن العكس هر 
الصحيح فالنوحد محاربة الصهيونية الباغية دفاع عن هويتنا الوطنية وتدعيم ها فلابد من 
اقات ماقا حرفا سن هذه الف املا وف ذلك طن مباشر ها تأمر به الشريعة 
فالمدف النهائى لهذا الصراع إلا يزالون يقائلونكم حشى يردوكم عن دينكم إن 
اسعطاعوا فلابد من إعادة طرح القضية فى ضوء هذه الرؤية ما يعنيه مسن ضرورة 
تخطيط سياستنا وعلاقاتنا الدولية ما يوجبه الإسلام من الحفاظط على استقلالنا وعوقف 
سا شی وطنى يمع الأمة على تميزها ووحدتها لمواحهة عحاولات السيطرة الغربية 


ر هناك مشكلة الاستبدأد والافات على حق الأمة فى الشورى والذى كان - 
تاريخيا = أول انحراف عن مفهوم الشريعة الإسسلامية وزاد الأمسر سوء ا هذه المواحهة 
المفتعلة بين الإسلام رالآليات الديمقراطية الغربية من اسستفتاءعت رقراضين أنتيحابية ا 
فن رور ا مدع سی الان ق بها م ااافا و مهاد E‏ 
كجرء لا يتجزاً من منظومة الياة الإسلامية ما يطممن المارددين والخائفين من أن تکون 
الدعرة لتطبيق الشريعة هى ما ”معره عن انحرافات سلو كية هنا أو هناك . 

و من ناحية أنحرى لابد من إعادة بثاء مؤسساتنا فى كافة الميسادين على أساس 
من الشورى الحقيقية يما يتطلبه ذلك من عزمة وبصررة : عزيمة من القاعدة العريضة التى 
تسمح للفرد أن يتحكم بها » وبصيرة من الرؤوس المسستنيرة الى تستطيع أن تنبين أن 
دوام انتصارها وتقدمها إغاٍ E a E E‏ بانها 
حدمة ولا تفرض عليها رأياً ولا صوتا ‏ 
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لقد كان غياب الشررى ستببا فى فسل التجارب المشرهة لطي ما دغى 
بالشريعة الإسلامية فى دول كالسردان وليبيا فف حالة لیبیا تم فرض تطبيتق الحدود من 
أعلى على جين استمر النظام الليبى بطابعه السيئ يقضى على إبداع الاس وحرياتهم. 
فأهمل الناس هذه القرانين رفضا للنظام الذى فرضها رغبة فى السيطرة والتسلط . 

أما فى حالة السودان فقد شكل النميرى نة لتطبيسق الشريعة الإسلامية للإلهاء 
الناس عن المطالبة بها فلما وجحد الناس جادين في مطلبهم أتوا مسخ نسبوه إلى الإسلام 
وأودعوه فى نايا القرانين القائىة فيما عرف بقوانين سبتمبر ۱۹۸۳ وبسقوط هذا 
النظام تم إلغاء هذه القوانين ضمن تخلفات العهد البائد ليس إلغاء حكم الشريعة بل إلغاء 
للتطبيتق السيئ لبعض القرانين التى نسبت زورا إلى الشريعة الإسلامية . 


حلاصة الأمر فى هذه التجارب وغيرها أنه لا يمكن أن نحكم بها على الشريعة 
الإسلامية فالشريعة لا يحكم عليها بأفعال الناس بل مى التى تحكم على أفعالمهم فعلى 


کے سے س ے۔ .ر ی س س کے سے ہیی ق یی ا د مسر ج ن ر کے ای د جے نی ۔ نے EE‏ 


١‏ ضوء الإسلام ومعيار الشريعة الثابتة نحكم على أية تحربة بشرية فأولعك الذين پسالون 
| ای إسلام تریدون نرد بأننا نريد الإسلام كما - أنزله الله تعالى فى القرآن و كما طبقته 


السنة فنحن لا نطالب بتقليد أى نمرذج مهما كان ولكن علينا أن نجتهد فى الشريعة 
الثابتة اأطورة سرلا لما باذم عاتب من لرل وغا يضمن حفط الشريعة من کے * 
العابثين وتلاعب المتلاعيين.. 


ا 

0 ) ١ 
8 لقد كان التحلى عن الشريعة كان دائما قرين التخحلف والانحطاط وهو ما حكن‎ | 
رصده على مدى التاريخ الإسلامى حتى أنه يعكن إعتبار التمسك بالشريعة معيار‎ | 
التطور والنهرض الحضارى لذا فعندما يطالب المطالبون بعودة الشريعة الإسلامية فإنهم‎ | 

يطالبون ليس باستبدال جمرعة قوانين بأحرى بل بعودة المشروع الخضارى الغائب 

| الذى يعيد للأمة استقلاهها ويقيلها من عثرتها ومن ناحية أخحرى فقد ثارت التساؤلات 

حول إمكانية تطبيق الحتمع للشريعة باستبعاد دور السلطة على ما له من أهمية وهل 
1 

| 

| 


يغنى ذلك عن الطالبة بالإطار القانونى للشريعة وإذا سلمنا بأن أحد عرائق تطبيق 
الشريعة الإسلامية هو الفرد المسلم والجماعة المسلمة الى أصبحت تعيش فى ازدواحية 
بين تطبيق للعبسادات وعلمانية فى المعاملات فهل يمك الاكتفاء بالنواحى الثربوية 
والاجتماعية بأن نقيم الشريعة فى أنفسنا وفى مؤسساتنا ؟ أم أن هذه دعرة لتقديم 


2 


اتس سے ہے کی بم ہی 


فقط لبيان أنه ليس بالسلطة وحدھا جیا الإنساں وأنسه حتى لو صلحت السلطة فلن 
تكفى لتطبيق الشريعة ما م يصلح اتمع فيجب البدء .عا فى أيدينا عملا بقاعدة مال 
يدرك كله لا يترك كله دون ترك القضية رهناً للتسويف المستمر نحاصة مع انشغال 
الدعاة إلى تطبيتق الشريعة با منافحة عن دعوتهم فى مراحهة العلمانيين وطلسب الوسائل 
الموصلة هذا التعلبيتق كجزء من دعوتهم لإعادة أسلمة كافة مناحى الحياة وفى غمرة هذا 
الانشغال تررقف البحٹث أو كاد فى الشريعة الإسلامية كنطام قانونی ر 
يحكم حياة الناس لمات السنين قتا مصاطيم ومقيما للعدل فيسا ينيم وحاميا 
لاستقلال الأمة وإرادتها عا مجعل أحد نقاط الانطلاق لتجاوز هذا الحدال العلسانى / 
الإاسلامى الصطبخ بطابع الصراع السياسى تتمشل فى الدعرة لإعادة الاجتياد فى 
الشريعة الإسلامية وصولا إلى الوضع الصحيح لمسألة تطبيتق الشريعة الإسلامية وما يثيره 
هذا التطبيق من فضايا عملية . 

فاا كانت فاع اك ليره اا اترا تحبا فان ها ره خر 
تكاليف ترجع كلها إلى تحقيق مقاصدها فى الخلق والتى تيدف فى النهاية لتحقيق 
مصلحة الناس فى حفظ أنفسهم وأعراضهم وأمواهم ودينهم وعقوم . 

و لما كان الله تعالى قد كرم الغلق بالعقل وحعل سلامة العقل والفكر مناط 
التكليف » ولا كانت النصرص ابتة ومتناهية والوقائع متجددة وغير متناهية فلابد من 
التوفيق بينهما من خلال التسليم للجماعة بدور فى صياغة بنائها التشريعى المستمد مسن 
الكتاب والسنة فى ظل منهج مرضرعى يتفهم مقاصد الشريعة وغاياتها وبميز بين 
أحكامها الثابتة وأحكامها الوقتية التى تقبل التغيير . 

O O ay‏ زمان ومکان لا 
ععنی انها کیان ثابت لا یتغیر بدا وانتھی بعهد ابی و يطبقه البشر بصررة آلية بل 
هى صالحة لكل زمان ومكان باجحتهاد العقل اسان ف ان خت اوا 
والأزمان للترصل إلى الأحكام الشرعية الجزئية التى نحقق مصال الناس . 
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للشرائع باعتبارها قواعد منظمة لسلوك الناس وعلاقاتهم ببعضهم بعضا وبناء :۽ على هذا 
اتير دكن القرل بأن هذه الأحكام تتضمن حرء ثابتاً لا يلحقه التبديل وحزءُ يرد عليه 
القطور باحتلاف الزمان والمكان دون أن يعنى ذلك التشكيك فى الستد الشرعى ذا 
الحزء من الأحكام سواء كان حديثاً أو سنة عملية لأن الأمز يتعلق ها بنوع آخر من 
الت فی ولال ما اد لا ی ف رر فد نا ارات ور اشر حدق ان 
الحكم الذى يقرره هذا السند وقتى أو أنه على سبيل الدب لا الوجوب أو أنه كان 
احتهادا حاصاً للنبى ي يطلب فيه المصلحة شأن غيره من الناس كما يدل عليه حدیٹ 
تأبير النحل فاحتهاد النبى ي لا يكون شريعة عامة إلا إذا دلت القرائن على ذلك . 


صفوة القول أنه إذا كانت الشريعة الإسلامية هسى أحكام الله تعالى فى أفعال 
العباد فإن فهم هذه الأحكام واستخلاصها من مصادرها قام به الحتهدون مستخدمين 
کل ما تیسر ھم من أدوات الاحتهاد ونغى من كل هذا النظام القانرنى الأسمى الذى غا 
وتطلور متواصلا مع نسيج اعات الإاسلامية متفاعل مح أو ضاعها الستانتة 
والاحتماعية والثقافية حشى حيل بين الأمة الإسلامية ونظامها القانونى واستبداله 
بنصوص القائون الغربى الوضعى الذى استمر يحكم لعقود طويلة .. 

ويفرض غياب النظام القانونى الإسلامى متمثلا فى الشريعة الإسلامية فى الوقت 
الذى تتابع فيه التطور الاجتماعى الاقتصادى للمجتمعات الإإسلامية يضشرض إعادة 
استئناف مسيرة الاحتهاد فى الشريعة الإسلامية عبورا هذه الفجرة الى حلفها هذا 
الغياب وهو ما پستارم E‏ کک 


التعليسية الإسلامية ا اچ ا فى قضية تطبيق الشريعة ة الإسلامية 


TET a 
الدساتور على الشريعة الإسلامية كمصدر للتشريع فقد كان سن الفترض أن يستلهم‎ 


الشرع هذا التوحه ليعيد النطر فى التشريعات القائمة لتتوافق تدرتجيا مع الشبريعة 
الإسلامية 7 أن عياب هذا الترحه آدی لتساقض تشریعی عریب بین مواد اللمسترز 


والقانون ولم تفلح حهود الحكمة الدستورية فى حل هذا التناقض ولا النص على أن 
الشريعة هى ”أل“ مصدر ”ال“ رئيسى للتشريع فالأحذ بالشريعة الإسلامية ليس قضية 
نص قشريعى قدر كونه أمرا يتعلق عملياً بالنية والاستطاعة : فإذا صح العزم على الأخذ 
بالشريعة الإسلامية ذللت العقبات وبذل الجهد وتسارع الخطو وإلافزت حركة 


NY. 
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التشريع استمدادا من الصادر الإسلامية حتى مع وحود النص » أما الاسستطاعة فتتعلق 
بتوفر القدرة على الاجتهاد واستنباط الأحكام العملية الصالحة للتطبيق ومر اعصاة الواقع 
الاجتماعى بالقدر الذى جعل' تطبيق الشريعة قفا لأهدافه وينضوى تحت هذا الاب 
الأخحذ بالمصادر التكميلية الأحرى للشريعة الإسلامية با عن حكم شرعى يسد فراغا 
تشريعياً ولا يعارض نصا من الكتاب والسنة ومن هذه المصادر التكميلية ما يسمى 
بالسياسة الشرعية أى اجتهاد الحاكم لتحقيق مصال الناس بأمور م یرد بها نص من 
كتاب أو سنة ولكنها لا تعارضهما وهر ما يعتبره أبن تيمية نيمية قسماً من الشريعة لا قسيما 
ها أُى ليس بديلا عنها . 


أيضاً الاستئناس i:‏ اأحری مر ورذ حتی مح النص على الشريعة الإسلامية 
مصدرا للتشريع لأن ذلك يقع ضمن الاجتهاد فى طلب المصلحة من مصادرها »و قد 
توجد المصلحة فى حلول سبق إليها غيرنا ” فنظرت فى فارس والروم فإذا هم يخيلون 
أولادهم فلا يضر أرلادهم ذلك شيعا“ فتمايز المسلمين لا يعنى بالضرورة المخالفة التامة 
للآنحرين حاصة فى وقت تهاوت فيه السدود بين الفقافات فلابد من تحقيق المعادلة 
الصحيحة بين الحفاظ على الموية.والتواصل - فى نفس الوقت - مع الآخرين 


ويمكن القرل - من بابا الاجتهساد - بضرورة التدرج فى تطبيق الشريعة 
الإسلامية ععنى أن كيرا من الحدود لا تنوافر شروط تطبيقها ففى ظل غياب الشورى 
رإهدار حقوق الإنسان قد يكون الحل الأحذ بالتعزير وهنا لابد من التأكيد على بعض 
الجحوانب المهملة ف فى الشريعة الإسلامية وهى تلك المتعلقة بالشورى والعدل ومسثولية 
الرعاة فيما يعرف اليوم بسيادة القانون وهى فى نفس الوقت شروط لازمة لتطبيق 
الشريعة اللإإسلامية وفرائض غائية لابد أن تسيق البحث فى ادود والمعاملات . 


ویبقی العذ كير بأن تطبيق الشريعة الإسلامية ليس نهاية المطاف ولا يعفينا من 
مهام الإصلاح السياسى رالاقتصادى والاجتماعى فلا يجب اتخاذ غياب الشريعة مشجبا 
نعلق عليه تخلفنا السياسى والاقتصادى فتطبيق الشريعة لن يسؤدى لاحتفاء كل مظاهر 
الشر والفساد ولكن تبقى الشريعة ت ركيبة قانؤنية من شأنها أن تزيد من فرص الخير 
وتقلل فرص الشر وتحكم الحصار على العرج والضلال وتشجع الهدى والرشاد . 


وقد أكد النقاش على ضرورة رضع نظام تفصيلى للأولويات فى قضية تطبيق 
الشريعة تأتى الشورى على قمته منتهيا با دود بدلا من اخحتزال الشريعة فى تطبيق. . 
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الحدود والدحول فى جادلات عقيمة حوها فالشورى هى الطريتق الصحيح لإصلاح 
الحتمع والدولة ما بعهد لتطبيق الشريعة ومن ناحية أخحرى ثارت تساؤلات حول دعری 
التدرج فى تطبيق الشريعة التى تتطلب ضماناً حديتها وضع زنامج عملنى لمراحل هذا 
التعلبية ى المتدرج ونحطواته وصولاً للتطبيق الكامل للشريعة حتى لا تصبح دعوى القدرج 
ذريعة للتسريض وإذا كان تطبيق الشريعة يتطلب إصلاح النظام التعليمى فهل نؤجحل 
تطبيق الشريعة حتى يتم مثل هذا الإصلاح ؟!أم نبداً من حیٹ وصلت إليه القضية من 
إجماع شعبى حوها وتشريعات جاهزة لتطبيقها بالفعل »كما أنه نة تحفظ على مقولة 
”الترفية فيق “ بين النصوص الثابتة والمصال المتجددة حيث يفترض الترفيسق وجرد التعارض 
برغم أن الشريعة من خحلال فقهها المتطرر والمتجدد فى الزمان والمكان إنما بحاءت 
لتحقيق ا لمصالح كما أن القول بعدم تعارض بعض القوانين الوضعية مع الشريعة ياج 
إلى مراحعة حيث يتعلق الأمر بنظامين قانونيين مختلفين أما مسألة الشبهات التى 
نستدعى اللجوء إلى التعزير فيجب ألا تکون هذه هی القاعدة وأشار رأى آخحر إل 
التعتيم والحصار الإعلامى على مسألة الشريعة - عا EMTS‏ 
معرفته بقيمه وإطاره الثقافى حيث تظهر استطلاعات الرأى جهل نسبة كبيرة من 
التعلمين بأحكام الشريعة برغم شوقيم لتطبيقها . 

و مع التسليم بتمايز النظام القسانونى الإسلامى TT‏ 
القرانين احالية نما خخالف الشريعة الإسلامية هى ثابة عمليسة زرع الأعضاء فى حسم 
الإنسان أى أنها تقوم على إعادة القلب التشريعى المسلم إلى الجسم الإسلامى التى 
a CI‏ لإصلاح معاهدنا التعليمية دون أن 

يعنى ذلك تعليق تطبيتق الشريعة الإسلامية حتى يتم هذا الإصلاح ولكن على المدى 
اميد بیقی الإاصلاح التعليمى هو الأساس ويبقى التأكيد على أنه ليس بالشريعة وحدها 
تصلح الجتمعات وتبقى أسلمة الخحياة أوسع من التشريع ولن تتأتى هذه الأسلمة إلا من 
خلال جاوز العديد من الإشكاليات ومنها تلك التى يشرها تزاوج الشريعة والقانون . 


بين الشريعة والقانون 


و بداية يتطلب بحث العلاقة بين الشريعة والقانون وضسع حدود ومعالم هذه 
العلاقة ما تثيره من تدانحل وتمايز فى وقت واحد بين الشريعة والقانون إذ تتسم معابحة 
العلاقة بين الشريعة والقانرن بطاع المواحهة العدائية فالشرعيون يرون القوانين الرضعية ِ 
کفر وضلال على حین پر القانونيون الشزيعة a‏ قانونی E‏ 
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للتطبيق حتى شاع وضع الشريعة فى مواجهة القانون باعتبارهما نظامين متضادين 
E‏ آثار سلبية لعل أهمها هدم فكرة القانون واحتزامه فى 

نفس المسلم حيث توجد شعررا بالاستهتار بالقانون وإمكائية الخروج والتحايل عليه 
بناء على عدم شرعية هذه القوانين ما حمله ذلك من مخاطر عدم احزام القانون ولر 
أصبح نابعا من الشريعة الإسلامية ما يوجحب دراسة واقع العلاقة بين الشريعة والقانون 
من كل جوانبها حاصة فى بعدها التاريخى من خلال عرض مكائة الشريعة فى القانون . 
ووضع القانون فى الشريعة وصرلا منهج لتقنين الشريعة الإإسلامية ما يساعد على 


لقد عرض القانون للشريعة الإسلامية فى عدة مناسبات أوها حين نص دستور 


كثير من الدول الإسلامية على الشريعة الإسلامية كمصدر للتشريع وهو النص الذى 
أثار إشكاليات عديدة انتهت بتعطيلىه بدعرى أن الخطاب فيه للمشرع لا للقاضى 


والواقع أن القضية لم تكن قضية نص أو تعديله فقد كان يكفى - لو حلصت النية - 


النص الدستورى بأن الإسلام دين الدولة ليتم تطبيتق الشريعة الإسلامية فلا يتصسور ل 
هذا النص أن تأتى القرانين نخالفة للشريعة التى يأمر بها الدين أما المناسبة الثانية فكانت 
عندما نص القانون على مبادئ الشريعة الإإسسلامية کمصدر للقانرن انى يسبقه 


التشريح ويليه میادیئ القانون الطييعى قال العدالة عا یشرره ذلك :م إشکاليات 


ومغالطات فمن ناحية جاء اللص غامضاً لا يمحدد المقصود بمبادئ الشريعة الإسلامية 
ومن ناحية أحرى فإن المشرع عندما نقل هذا النص عن القوانين الغربية غفل عن أن 
الشريعة نظام قانونى متكامل يغنى عن الرحوع لأى مر او دو كامات 
ار اس مر تارٍخیا لكثير من المسائل التسى:أحذها المشرع الوضعى عبن 
الفقه الإسلامى . وهناك أيضا المصدر الدينى لبعض نصوص القانون حيث أحذ القانون 

ببعض أحكام الشريعة الإسلامية حاصة فى مسائل الأحوال الشخحصية لتصبسح تشريعا ) 
ما لاف ن امان فر كام فيفل دا لاحك اهامر مه 
غير المسلمين ويثير ذلك ضرورة الحرص على وحدة التشريع فى البلد الواحد حيث كان 
إعطاء بعض الأقليات الحق فى الاحتكام إلى قرانينها مدخلا لظهور الامتيازات الأجنبية. 

أما عن وضع القانون فى الشريعة فقد عرف التراث الإسلامى مفهوم القانون 
واستخدمه منذ أمد بعيد.ففى معرض حديثه عن السياسة الشرعية تحدث ابن القيم عن 
”القوانين السياسية“ ععنى سلطة ولى الأمر فى تنظيم الأمور التى م يرد بها نص وتشمل 
شذه القرانين كثررا من التنظيمات والقوانين الحالية من قوانين اقتصادية ومالية وتنظيمات 


¥. 


للمرافق ...الخ وبّحد هده القواسين أصلها فى الآية الكريمة فإوأطيعوا الله وأطيعرا 
الرسول وأولى الأمر منكم)» ودار النقاش فى الفقه الإسلامى حول تحديد من هر ول 
الأمر الذى شق له استحدام هذا احق وشروط وحدود هذا الاستخدام . 


ر إذا كانت الشريعة تشترك مع القانون فى أنهما ينغلمان علاقات الساس 
ببعضيم بعضا فإن الشريعة أكثر مولا من القانون لأنها تتسع لتشمل - إلى حانب 
المعاملات - العقائد والأحلاق والعبادات وهر ما يثير مسألة العلاقة بين الأحلاق 
والقانرن فيميز القانون بين القراعد الأخحلاقية والقواعد القانونية على أساس تير الألحيرة 
بجزاء الدنيوى اللزم فى الوقت الذى لا تقيم فيه الشريعة - بشموها لكافة هذه 
الجوانب ~ مغل هذا التمييز فيمكن - عملا بقاعدة أن الله يزع بالسلطان ما لا يزع 
بالقرآن - أن تتحرل أية قاعدة أحلاقية قية إلى قاعدة قانونية ملزمة وهو ما يظهر فى فكرة 
التعزير أى إعطاء ولى الأمر سلطة التدحل إذا ما احتل ميزان الأحلاق فى امحتمع لتقرير 
العقربة على ارا e N ss‏ فى ذلاك 
من مرونة تعد من نميزات الشريعة الإسلامية . 


TT‏ الور شارت" دی اسسا یر 
لعلا شتو فی تظیم شرن ال رهض سياس الشرعية الاين الاب 
أحكام الشرية الإسلابة : يسم الرس حوع | اليا E‏ للجرء لتقتين في 
لاحکاء هنا الإشارة : ا 8 ۳ ا (مرشد ا ان) 
وغيرهما إلا أن هذه امحاولات كانت فى أغلبها حزئية و 3 تفتقر إلى الدقة والتحديد الذيسن 
N SR‏ ا 
الغربية لتظيم الكثير من جرانب الحياة امحتلفة .ما أدى لاحسار در 2 اللإسلاامية 
ا E‏ 


شل ن ا انه لا حال هذه الراحية العدائية بين الشريعة والقانرن فهى فكر: 
تاج إلى مراحعة لأنها فكرة SE‏ 
کک ست حیٹ تؤدی ضدم فكرة الالتزام بالنظیمات - مهما احتلف مصدرھا۔ 
ى المسلمين وغاب روح الانسجام مع القانرن التى يتميز بها الغربيون وكانت 

۷۱ 


من أسباب ازدهارهم على الرغم من أن السلمين هم أول الناس بذلاك لما للشريعة 
عندهم من مكانة عالية حتى ليمكن التعبير عن دولة الإسلام بأنها دولة القانون لأن 
السيادة فيها للشريعة الإسلامية فالدرلة فى الإسلام لا تخضع فقط لحكم الشريعة بل هى 
ابتداءٌ من صنع الشريعة فقد أقام البي يي الدولة التراما بأحكام الشريعة على عكس 
الحال فى الغرب حيث الدولة هى التى تدشىئ القانون وتعدله وفق ما یتراءی ها من تغیر 
المصاح . 


ر هى فكرة غير دقيقة لأن كشيراً من القوانبين الحالية - إن لم يكن الغالبية 
العظمى منها - تقع فى إطار ما سمح لحكومة الدولة الإسلامية أن تصدره من تنظيمات 
فيما لا نص فيه وما لا يتعارض مع الكتاب والسنة لتنظيم أمور الناس فحتى لر تغير 
النظام إلى نظام إسلامى فلن تتغير هذه القرانين لأنها تهدف إلى تنغليم حياة الناس ما 
يحفظ أموامم وأعراضهم مشل قوانين المرور والسجل العقارى والأشغال العامة ....اخ. 

كما أن هذه الفكرة بتعميمها لمقرلة التعسارض لقشمل كل حوانب القانون لا 


ومع تصاعد المد الإسلامى ظهرت من جديد الحاجة لتقن الشريعة الإسلامية 
تمهيدا لتطبيقها باعتبار التقنين دائرة الوصل بين الشريعة والقانون وأحد الحلول الممكنة 
لتجاوز هذه المراجهة وتفادياً لتعدد الآراء فى الشريعة الذى قد يؤدى ببعض الناس إلى 
التحايل على تطبيقها . 


فقد أستمرت فكرة التقنين موضع نقاش طويل سواء فى الفكر الغربى أر 
الإسلامى فأثارها اين المقفع فى ”رسالة الصحابة“ لتوحيد الأحكام التشريعية فى كل 
أنحاء الدولة العباسية كما حاولت الدولة العثمانية تقنين أحكام الشرعية الإسلامية فى 
جلة الأحكام العدلية وظل تقنين الشريعة بين مؤيد ومعارض طيلة التاريخ الإسسلامى 
فيرى المعارضون أن غياب التقنين يجعل التشريع مرنا متطورا بتطور الحياة دون انتظار 


لتعديل القوانين بالصورة المقررة فى التفنين الأمر الذى قد يستغرق سنوات طريلة كما 
أن وضع سلطة التشريع فى أيدى الأبحهزة التشريعية التى أصبحت أداة سياسية فى يك . 


الحکام یؤ دى لاستبعاد الشريعة الإسلامية من جال التطبيتق أما اجج المؤيدة للتطبيق 
ث 

فتنطلق من ضرورة ان یکول القائون واحدا ومعروفا وسلددا کا ال وبجصود القاضى 

الجحتهد الذى يستنبط الحكم من الشريعة الإسلامية مباشرة أصبح غير ميسو 


۷۲ 


ونظراً لأهمية التقنين عكن اروج من هذا الخلاف شل وسط يقتصر القدين 
فيه على المسائل والأحكام العامة وترك الأحكام التفصيلية لاجتهاد القاضى فى ظل هذا 
الإطار العام وحسب' ظروف كل بلد على غراز ما قامت به.الحماعة الأوربية وفى نفس 
الوقت يجب أن يوضع للجان التى ستقئن هذه المبادئ والقواعد العامة إطاراً عاماً يدد 
ها كيف تؤدى مهمتها فيضع ها الإطار الاجتهادى الذى يدور فيه عملها والأصرل 
التى جب أن تعتمد عليها ويحدد معايير الالحتيار بين الآراء المتعددة وأسس هذا الاحتيار 
فيحدد بذلك الترحهات العامة مثل هل يكون التقنين من جموع المذاهب الإسلامية أم 
من مذهب معين وإذا كان مذهب معين فما معيار الترحيح بين الآراء المتعددة فى 
المذهب نفسه هل الأحذ بالرآی الراحح فيه أم برأی الحمهور أم بالرأى الذى يحتق 
المصلحة وإذا اجه القصد إل الأحذ من المذاهب الأحرى فى مسائل معينة فكيف حكن 
وال 1 يؤدى ذلاث لظهرر تناقضات بون مواد التقنين إلى غير ذلك من المسائل . 


أما مراحل التقنين فيمكن تقسيمها بصورة أساسية إلى مرحلتين يتم فى أولاهسا 
استبعاد التداقضات الصارحة بين القوانين الحالية والشريعة الإسلامية مشل الربا وإجاد 
بدائل هذه القرانين على ألا يكون التدرج فى تطبيق الشريعة ذريعة لتأجيل تطبيقها كما 
جرت العادة وألا يتم التوقف عند هذه المرحلة لتصبح تنقية القوانين الحالية نما ينالف 
الشريعة الهدف النهائى الأمر فى حين أن الأمر يتعلق بنظامين قانونيين عتلفين لكل 
منهما فلسفته وتوحهاته ومصادره فلابد من أن يتم فى مرحلة تالية حسم القضايا التى 
تتعلق بايارات الأساسية للمجتمع مثل قضية الشورى وكيفية تنظيمها ونظام الملكية 
وقضية المرأًة فلابد من جاوز الخلافات الدائرة حول هذه المسائل والانطلاق فى وضع 
احلول والوسائل اللازمة لرضع هذه الآراء موضع التطبيق العملى فمن غير امجدى - 
مثلا - الاستغراق فى نقاش حول إلزامية الشورى ولكن على كلا الفريقين سواء هؤلاء 
الذين يرون أن الشورى معلمة أو أولمك الذين يرون أنها ملزمة أن يوضحرا كيف يتم 
ذلك وما الإحراءات التى بعكن اتخاذما لتحقيق ذلك و كيف يكن بناء المؤسسات فى 
الجتمع بئاء على هذا الرأى أو ذاك وواضح أن حسم مثل هذه الاحتيارات هو أقرب 
للمسائل السياسية منه إلى فقه الأحكام الشرعية وبالتالى. يجب أن تخضح للدراسة الراعية 
من كافة المؤسسات وصرلا لرأى كن تقديعه ليمشل الإطار الذى يجتهد فيه واضعر 


¥ 


ر لابد حتى يأتى هذا التقنين تتا للغايات المتوحاة منه من الانطلاق فيه من 
دراسة الراقع أو ما عبر عنه الفقهاء بتحنيق المناط للتعرف على ما يثيره الواقع من قضايا 
والأبعاد الحقيقية هذه القضايا فلابد من دراسة البيعة للتعرف على ما إذا كانت شناك 
مصاح حفيقية قد تدعو لتعديل القانون أو الأحذ بهذا الرأى أو ذاك فى مسألة معيسة 
حشی لا یأتی التقبين بحلول لمشاكل متوهمة أو ليحقق مصالح غير قائمة - خحاصة فى 
السائل التى تتعلتق بأسس الجتمع واستقراره - فقد يطالب البعض مثلا بتقييد الطلاق ر 
تعدد الزوحات لا فى ذلك من مصلحة بالنظر للتعسف فى استخحدام هذا الحق فى ظطل 
فساد الضمائر والأحلاق » إلا أنه يجب التأكد أولاً من خلال دراسة واقع الجتمع من 
صسحة هذه المقرلة وهل ارتفعت نسبة تعدد الزوحات على الطلاق بغير مقتضى لتشكل 
ظاهرة تستوجحب التدحل أم أن هذه جرد الصيحات صدى لتيارات فكرية دخيلة كل 
هذه الأمور تتصل بفقه الراقح أكثر من تعلقها بفقه الأحكام فإذا كان علماء الأصول 
وصلوا إلى حد القول بإمكانية تعديل الأحكام ولر اقتضى ذلاف جاوز السص تحقيفا 
لصلحة ضرورية وكلية وقطعية فإنه لابد من القيام بهذه الدراسات الميدانية التحليلية 
للتأكد من وجود مثل هذه المصلحة من عدمه. 


و هنا بجحب التأكيد على قضيتين منهجيتين تؤسسان لعملية التقنين الأولى قضية 
الم سسات وافيئات ويعمكن أن يطرح فى صورته الأولية للنقاش العام لأنه قد يكون لأى 
مادة فى القانون تأثيرات اجتماعية واقتصادية واسعة لا تدور جخلد المشرع فردا أو جماعة 
عا يستلزم إعمال قاعدة الشورى ليأتى التقنين حققا للمصلحة فى شتى وجهها . النقطة 
افانية تتعلق بضرورة الأجتهاد الماعى فى وضع التقنين بالنظر إلى الازدواج الغقافى 
مشکلات الواقع وتشابکھا ما يفرض أن يكون الاجتهاد من حلال هيعة جماعية ممع 
إلى جانب فقَهاء الشريحة العلمأء المتحصصين فى العلوم الحصرية المحتلقة وبهذا الرآي 
ابماعی يکن أن نصل باحسن صورة مكنة ال الرآى الأذى يحقق المحلحة في القضية 
ذات الاهتمام . 


وا ی النهاية ضرورة وحود ضمان مؤسسى لسيادة الشريعة في ابجتمع 
الأمر الذى قد يتحذ شكل هيعة قضائية تماثل احساكم الدستورية تراقب التزام القضساء 
وكافة مو سسات الدولة بالشريعة وتضم كبار المححصصين فى أمور الشريعة ممن 
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صقاتهم النبرات الطويلة حتى يقولوا رأيهم ما يطمثن الكافة ونما يضمن الانسجام بين 
مل الأنشملة التشريعية والتنفيذية والقضائية . 


و قد طال النقاش كل جوانب هذا البناء الفكرى المطروح بدء من العنران حيث 
ذهب رأى إلى أنه يفتقر إلى الدقة والتحديد 'حيث لا مدد هل المقصود القانون على 
عمرمه أم القانرن فى بلاد معينة وفى ظروف معينة وهل جوز أن يوضع القانون 
كمكافى للشريعة - وهى وضع الهى - أم أنه يكون من الأرلى أن يتغير العنران إلى 


الفقه الإسلامى والقانون باعتبار أن كليهما حهد بشرى وإن احتلفا باحتلاف الملصدر 


والترجه ت 


ويثير ذلاك ضرورة تحديد المفاهيم المطروحة كالشريعة والفقه والقانون لأنها 
مغل اللبات التى أقيم بها النستى الفكرى هذه المحاضرة بداية من مسألة المواحهة بين 
الشرعيين والقانونيين وانتهاء مسألة التقنين فهذه المراحهة إذا كان يكن أن توجحد - إذا 
عرفنا الشريعة الإسلامية على أنها تعنى النظام الإسلامى فى عمرمه - فإنها ستكون 
أنصار النظام الإسلامى وحصومه لا بين الشرعيين والقانونيين أما إذا عرفنا الشريعة على 
أنها انب القانرنى للمظام الإسلامى فلا مراحهة على الإطلاق فمن ناحية الصياغة ' 
القانرنية بمعنى اتباع القاعدة العقانونية من التاحية الفنية الملائمة للقعبير عن توحهات 
اجحتمع »لا تلف دور امرخ فى النظام.الإسلامى عن غي يره إلا فى التوجحه الذى 
يستلهمه وا لمصدر الذى يشر منه وتكون المواحهة بين الفلسفة التى تهيمن على رحل 
التشريع الإسلامى وتلك التى تهيمن على رحل التشريع غير الإسلامى ومن ناحية 
أحرى فإن مقولة المواحهة بين الشرعيين والقانو: ن ن لا تخلو واقعيا من إطلاق ففى تاريخ 
التشريع المصرى عندما أدخلت القرانين الأحنبية إلى مصر كان أكثر رحال القضاء 
يتحفظرن إزاءها وإذا كان البعمض أكد وجرد المواحهة ليس فقط بين القانوئيين 
CLE OE‏ ینبغی 
التاکید على آن هذه الموابحية . تكن شم شت كداك: 


السألة الثانية تتعلتق بالقانون فى علاقته بالشريعة وهل كان الإلحاح على عدم 
مرافقة القوانين الحالية للشريعة وبالتالى عدم شرعيتها هو السبب فى هدم فكرة احترام 
القانون أم أن ذلك يعود - فى شق منه . - إلى قصور هذه القواعد نفسها .ما تتسم به من 
عدم عدالة وانتقائية yS‏ ة القانون وما تعنيه مسن انتظام 
واضطراد وعدالة كما أن كثيراً من هذه القواعسد لا تستجيب لطموحات الشعب ولا 
تعبر عنها حيث لم تراع عند وضعها مصال الأغلبية بل وضعت لمصلحة فشة قليلة ما 
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بعل هناك انفصاما بينها وبين ااناس فالمشكلة ليست فى أن الشريعة تختلف عن القانون 
من حيث المستوى ولكنها فى أن الأحكام القانونية مأحوذة من مصادر موازية للشريعة 
الأمر الذى يعيدنا مرة أحرى للعلاقة بين الأحسلاق والقائون فاحترام القانون ومراعاة 
الأحلاق إيما يكون بالرحوع فيهما لأصل واحد ولكن فى ظل الازدواحية بين أصول 


. وضعية للقانون وأصول دينية (“حلاق كان إهمال القانون وعدم احترامه فالمشكلة هنا 


تتعلق بهيكل المشررعية العاما مى اجتمع فالمسلمون عرفوا أهمية القانون واحزامه 
لاستقامة أمور الحماعة وانتظاء .يا حتى أن الإمام الشعرانى رأى أنه يجب على المسلم 
طاعة الالتزام بقرانين الكفار E ٠‏ الدين أو کک فيد و بعصسدد 
العلاقة بين الأحلاق والدين ! بد من وضع الضوابط لتدحل الحاكم بتقرير الأحكام 
ارف ا ا ا اس ا ل خي اتر اله رم ا 


يبقي التساؤل املح ١ا‏ العسل إذا كان القانون لا يحرم الشريعة الأمر الذى 
ET  @‏ 


و أحرى لا يجب أن تستغرقنا المسائل الفغنية والقانونية فالقضية قضية 
حضارية وسياسية بالأساس فإذا كان اخيار الحضارى هر الالترام بالشريعة الإسلامية 
فأنه لابد من حسم هذا الاحتيار على مستوى النخبة الحاكمة لأنه سيحل أمورا كشيرة 
كما لا جب اخحتزال الشريعة الإسلامية فى تقين الفقه الإسلامى انسياقاً وراء دعوة 
بعض الحكام الذين اتضذوا سن تقنين بعض أحكام الشقه اللإاسلامی وتطبیق بعسض 
العقوبات ورقة تسار عورات أنطمة حكمهم كلسا أفلست فلم يدر جلد المطالبين 
بتطبيق الشريعة الإسلامية أن يقتصر ذلك على عرض بعض أحكام الفقه الإسلامى فى 
شكل مواد قانونية بصورة سصرية ولكن المطلوب وضع حلول للمشاكل المعاصرة مسن 
خلال التوجه الإسلامى فى شكل قراعد قانونيسة فى صياغة معاصرة مستفيدين من 
الفقه والتاريخ الإسلامى دون الاقتصار عليهمسا فالشريعة الإسلامية قضية نهج عدل 
وحرية وتغيير ونهضة حضارية شاملة .و قد رد الأستاذ جمال الدين عطية بأنه هدف 
فقط لبيان أن العلاقة بين الث. يعة والقانون ليست علاقة ازدواحية سحل أحد طرفيها عل 
الآحر فحتى فى الشريعة جال للقانون الذى يعبر عن تكامل النصرص الشرعية وغلاء 
الأرضاع المتغيرة من وقت لآحر ومن مكان لآحر فالخطورة هنا أن عدم احترام القسانون 
حاليا يستدعى التساؤل حول !حترامه فى ظل دولة تطبتى الشريعة الإسلامية نحاصة أن 
الكثير من القوانين والتنظيمات الحالية التى وضعت لصيانة أعراض الاس وأمواشم 
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ستبقى مستمرة حال تطبيق الشريعة ولا جال للتحوف من فكرة التقنين إذ أن الذين 
سي وكل إليهم وضعه أهل الحل والعقد من المفكرين والعلماء الذين عثلون حتيقة مسالل 
الناس وآرائهم فالاحتيار بين الأحكام الشرعية المتعددة يتصل بفقه الراقع وفقه امساح 
أكٹر من اتصاله بالمسائل الفنية والفقهية الدقيقة .و فى هذا السياق يقدم اتقاش رل 
الأرلويات الشرعية مثالا للإمكانات افائلة الى تنطرى عليها العلوم الشرعية والنى 
کن علاتا من لال د اشر فیا تد وها دی ذوت عر ساسا من 
الانقطاعات التتالية بين هذه العلوم بعضها بعضا وبينها وبين الراقع 


فعندما وهت و اا ن ا الفقه وأصوله وبين هذه الأصرل 
وعلوم العقيدة أحذت الأحكام تتحول من وسائط فاعلة فى تأمين حيوية اججماعة وفضى 
دعم أواصر اللحمة e‏ الداحلى إلى سياج خارجى أحذ يجمد فى قالبه الشكلى. 
احرد. 


فموضوع الأوليات الشرعية كظرة e‏ صوله 
وعلوم الشريعة الأحرى وإن کان دید ف عنوانه وأسلوبه فإنه معروف ومطروق فسى 
e a‏ الإسلامية . 


ر بدا ا بين نظام التعارض والترحيح الذى کتترا سا دال مع 
نظام الأولويات فالأول نظام يتعلق بطرق e ay‏ 
النصوص على حين يتصل نظام الأولويات بتطبيق هذه النصوص على الواقسع وفى هذا 
يرى الإمام الشاطبى أن ابجتهد يجب عليه النظر فيما يصلح بالمكلف فى نفسه بحسب 
وقت دون وقت وحال دون حال ”إذ أن النفوس ليست فى قبول الأعمال الخاصة عاسى 
وزان واحد ....“ فهذا النظر فى مآلات الأفعال محال ” صعب المورد إلا أنه عذب 
اذاق مود الغخب جار على مقاصد الشريعة“ . 


فقد اهم الإسلام موضو ع الأولويات اهتماماً لايدانيه فيه أى دين أو فلسفة أو 
حتى علم من العلوم حيث اقنصر تحديد الأولويات على محاولات غير ناضجة فى علمى 
النفس والاقتصاد لتيب الخحاحات الإنسانية لا تقترب بحال نما عليه نطام الأولويات فى 
الشريعة الإسلامية من تبلور وانضباط الأمر الذى يظهر من استعراض القواعد الأصولية 
رالفقهية ومقاصد الشريعة التى أفاض العلماء فى بيانها باعتبارها المعانى والحكم 
الملحوظة للشارع فى جميع أحوال التشريع أو معظمها فلا تختص بنوع حاص من 
O O E TS‏ 

1۷ 


بتحقيق المصام وإبطال المفاسد ويمكن تقسيم هذه المصال إلى ضروريات وحاحيات 
وتحسينات وتحت باب الضروريات أشار العلماء إلى الكليات الخمس الدين » النفضس › 
العفل » الدسل » المال وضربوا الأمنلة لكل نوع من هذه الأنواع سواء على مسستوى 
الإيجاد أو الحنفل والأمر نفسه بالنسبة للحاجيات والتحسينات وأشار العلماء على كل 
وبين العلماء أن هذا الترتيب متعلق الأولويات أى أنه إذا ترتب على مراعاة واحد مسن 
المستويات إحلال عا يسبقه فإنه يهمل . 


ومن ناحية أحرى فرق العلماء بين المصاح الكلية أو المصلحة العامة لحميع الأمة 
والمصلحة الخاصة للفرد أو مع محدود من الأفراد ومن نم وحبن تقديم المصلحة العامة 
للأولویات انعکس فى شكل قراعد عديدة مبسوطة فى كتب الفقه والأصول وكشب 
الأشباه والنظائر . 


إلا أن ذلك لا يعنى حلر هذا النظام من إشكالات تتعلق أولاها برتيب الكليات 
امس على ضوء ما وزد فى الحديث الشريف من أن «من قل دون ماله فهر شهيد 
رمن قتل دون عرضه فهو شهيد» فهل يعنى ذلك تقديم العرض والمال على الدين أم أن 
هذا الحديث يتعلق بنظام آحر للأولويات؟ احق أنه لاهذا ولا ذاك لأن رد العدوان عسن . 
العرض والمال أصل من أصول الدين إوالذين إذا أصابهم البغى هم ينتصرون4 . 

ر تتعلتق الإشكالية الثائية عدى الحاحة للإضافة إلى هذه الكليات إذ يبرى الشيخ 
الغزالى فى هذا الصدد ضرورة إضافة العدالة باعتبارها هدف النبوات كلها والحرية الى 
لابد منها لضبط نظام الدولة كمتطلب سابق للعدالة فالأمة الحرة هى الى تقيم أمرما 
بالعدالة وبغض النظر عما إذا كانت هذه الكليات تدخل مع الكليات الخمس أم انها 
تتعلق - كما يرى البعض - بنظام آحر يسبق المقاصد التى وضعها الإمام الشاطبى فإنه 
لابد من التأكيد عليها استفادة من حبرة التاريخ الإسلامى وما تج عن احتلال ميزان 
العدالة وافتقاد الحرية فيها من آثار مدمرة على كيان الأمة وسن نم يذهب البعض إلى 
ضرورة جديد هذه الكليات بالاهتمسام بالحانب.المتعلق بنظام الجماعة فيها وأسلوب 
تناوها فلا يعكن أن يستمر التدليل على حفظ الإسلام للعقل بتحرعه للخمر فقد حارب 
الإا انشا كل اسر شاه أن ريف ارقو رع الا من وات ی 


A 


ری ا فد اشن لوم r E‏ 
ابخماعة أبضا مضل أصرها ومقوماتها . 


و تتعلتق الإشكالية الثالثة عدى نسبية ترتيب هذه الكليات فهل هذا الزتيب 
ثابت آم نسبی يتغير بتغي بعر فير الجتمعات والأزمان ؟ وهل وضع امغر دات التطبيتية 2 ست د 
هذه العناوين الكلية يقبل التطور أم لا؟ 


إن الرحوع لمصادر نظام E‏ هسذه التساؤلات إذ 
تأتى القواعد الأصولية على رأس قواعد نظام الأولويات وهى بوصفها قواعد أصرلية 
فواعد قطعية .معنى أنها يقينة. لاشلك فيهسا ولاتغيير لأنها نمثابة اليزان الذى يجب أله 
يتطرق إليه الشاف وإلا ما استحق هذا الاسم فهذه .القواعد الأصولية تستند إ إلى مجمل 
حزليات الشريعة لا إلى نص بعينه فيما يسميه الإمام الشاطبى ب ب ”التواتر المعنوي“ 


و تقدم هذه القواعد بسماتها السابقة الإطا ر النظرى المتفر فق عليه الذى يكن لکل 
فرد أو حجماعة ان بی منه نظظلامه الخاص للأولويات . 


ی ا ف و ی ر 2 کاو 

ترقى لمرتبة القراعد القطعية وبالتالى بعكن ¿ الاستعناس بها فقط أما تطبيق الأولويات فى 
| أولويات معينة فأمر متغير ومن هنا كان وصف الإمام الشساطبى لبعض 
امقاصد بأنها إضافية ععنى ” أنها تلف مسن شخص لشخص ومن زمان إل زمان“ 
SG I Si TIE‏ الاقتصادية والاحتماعية من تطرر 
الأرلويات. 


| د تشع من لمر السا أن نظام روات فى انر لإسلاية يكن مرد 
تصور فکری ولا ججرد ترف تنظیری بل أذ طريقه إلى حياة الأمة العلمية بدءا من 
موقف الصحابة فى اختيار الخليفة وجنازة النبى خا لم تشيع بعد لما علموه من حور 
تأحيل اخحتيار الخليفة على وحد ة الأمة إلى أن نصل لموقف ابن تيمية من المماليك حفظاً 
اجرد الأمة وهویتھا الأمر الذی جب أ تار انبر فر BE‏ 
RM ET‏ 
رشد الفرد والحماعة ويزداد الأمر. حطورة فى ظل مرحلة الاضطراب الفكرى رالثقافى ) 
e E‏ أن ٠‏ 
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تتجه إليها فى عاولة الإصلاح والتغيير وإذا كان لنا أن نحدد أولويات الحركة الإسسلامية 
وبرنامج الدعوة فيجب أن تأتى على رأسها قضية الاستقلال والتبعية . 


الهم طرح مسألة الأولويات على كل المستويات لتصل إلى تنظيم حياة الرحل 
العادى ولن يتم هذا إلا باستيعاب العقل المسنلم لشعب الإيمان السبعين ورسم خحريطة ها 
تبين الأصول والفروع ودراسة الرسائل التى لا تنم الأركان /الغايات إلا بها ونما 
يتطلب إدحال الأولويات فى إطار جمع بين التربية الأخلاقية والعلم بالشريعة فيجسب 
تعليم فقه الأولويات فى كافة مراحل التعليم ليس فى شكل قواعد حامدة بل بتعليم 
كيفية الاستفادة منها بصورة عملية سراء من خلال احتبارات بسيطة أو مسابقات 
وبهذا الأسلوب يتم تحديد مناهج التربية الدينية لإعادة التعامل معها على أسس منطقية 
لاكما ينظر إليها الآن كمجرد ججموعة من الأوامر والنرامى المنبتة الصلة عن غاياتيا 
ومرامیها . 


وکن الاستعانة فی هذا الصدد مسا يتيحه اخاسب مسن إبکانات فی برامسج 
تعليمية مناسبة للجميح وبالطبع لا کن أن توقع من هذه البرامج ان تضل اا وصلت 
إليه برامج المواريث التى تقوم على قواعد محددة لا تتغير بينما تحديد الأولويات فيه محال 
للاحتهاد الإنسان وتغدیره ومن ناسحية أحرى فليس مطلوبا أن يکرن الخاسب الآ 
مدعاة للكسل العقلى بقدر أن يكون أداة معاونة للإبداع وعكن الاستفادة فى هذا 
الصدد من ”نسق الخبير“ و قواعد المعرفة المستخحدمة فى تحديد المرض وفتق مايمد به 


٠‏ أما على مستوى العلرم الاحتماعية فقد شهد علم الاقتصاد الإسلامى فى جال 
التنمية وتخطيط الإنفاق عاولات رائدة للاستفادة من نظام الأولويات ويشير البعض فى 
هذا السياق لثلاث جموعات من الأولويات فى إطار علم الاقتصاد الأول توفير حد 
الكفاف لاإنسان المسلم والفانية الدفاع الاقتصادى .معنى تحقيق الاستقلال الاقتصادى 
للعا لم الإسلامى أما الحموعة الثالثة فتتصل باقتصاديات التعليم فى مفهومه الشامل . 


ولكننا عندما ننزل إلى المستوى الجزئى يواجحهنا التساؤل من الذى يترلى تطبيق 

نظام الأولويات هل تتحمل الدولة مسثرلية ذلك أم من لال أليات السوق بطريقة 
التتحسس؟ وهنا بعكن استلهام نظرة الإسلام المتوازنة للفرد والحماعة اللذان يتفاعلان 
فى إطار هداية الوحى هما . ر 
۸۰ 


إذا كانت الأرلويات تنتلف من مساق على لآحر فإن فى ذلاف مدعاة 

للاهتمام بالنسق الإسلامى فى وله بالتأكيد على ترتيب وتصنيش قراعد هذا النسق 

الذى يقرب من شكل الدوائر التى تحتويها دوائر أكبر وصرلا للداترة الأكبر - كليات 
العقيدة والدين - التي سحتوى كل ماعداها. 


۱۸1 


فى السنن الإهية 


إعداد : عيذ الله جاد 


اتقاش ول السن الإهية فى الأقاق والأفسن لقان رل رئ اة 
المعرفة باعتبارها دعوة لتجاوز الأزمة التى تعانيها مناهج الفكر الإنسانى » والتى تير 


فى قراءتها البتسرة للواقع »> فإسلامية المعرفة رؤية معرفية إنسانية » لا تقتصر على الفكر 


الإسلامی » وإن كانت تتخذ من ديده أساسها ومنطلقها » فلا يستهدف فکر 
إسلامية a‏ إضافة ت ايده TT‏ 
ستوعب وتحاوز الور ردي اسان لك وئر س اتم م مل 


ااا رالتی تتحذ التصور الإسلامى منطلقاتها ومنهجيتها. 


و عليه كان الحمع بين القراءتين: قسراءة كتاب الله المسطر (الوحي) و كتاب 

لكون النظور وتكاملهما فى تعصيل المعرفة هو مصدر يز الدعرة لإسلامية العرفة و 

فى الوقت نفسه مثار العديد من الإشكاليات النظرية والمنهجية التى يثيرها هذا التكامل 
فى بناء المنهجية المعرفية الإإسلامية . 


و تتعلق اول هذه الإشكاليات منهج التعامل مع الوحصى بقرآنا وسنة »باعتبساره 

راف و ايار للتهجة الاسلاية ت اصياد و ترا + ب نا تيلا ومن م کان لاہد 
e‏ بالقراءة الكلية للكتاب والسنة فترحع للقرآن الكريم فى ججمله › 
دون الاقتصار على آیات الأحكام التى لا يتجاوز عددها ممسمائة آية من ممل آیات 
القرآن الكريم التى تنتظم فى اور عديدة منها - إلى حانب الأحكام - الأحلاق 
والمعاملات والعقائد و...والسنن التى أشار إليها القرآن الكريم باعتبارها تكم ح ركة 
الكون والإنسان وعلاقاته الاجتماعية » وأخبر عن بعض سماتها وأنه لا تبديل فيها ولا 


الأفكار المطررحة هى نحلاصة الحاضرات وحلقات النقاش التى أقامها المعهد حول : 


- سنن الله فی الآفاق والانفس:۱۹۹۰۰۰ . 
- أيام خحلق الكون الستة » ۹۹۰ ٠...‏ 
- السنن الاجحتماعية والتعیور احضاری » ۱۹٩۹٤‏ .. 


A۳ 


نميل » ومن ذلك قرده عا «فوسدة لله فى الذين حلر م س قبل رکان مر ؛ لله قدرا 
تقدورا# [الأحزاب : ۳۸ #إو لن تجد لسنة الله تبديلا 4[ الأحز زاب : ]٠۲‏ قد 
حلت من قبلکم سنن فسيروا فى الأرض فانظروا كيف كانت عاقبة المكذبين» 
[ آل عمران ٠‏ ۷ لإولن تجد لسة الله تبديلا [الفتح E:‏ 


هذا عن الآيات التى أشارت ا السنن المطردة مع ملاحظة ا 
معنى السنة فى الآيات العديدة التى وردت فيها ليس منطابقا » فقوله تعالى بإقد خاست 
من قبلكم سنن جاء تعليقاً على هزعة أحد ويختلف معنى السنة هنا عما بحاء فى قرله 
عالى #إيريد | لله ليبين لكم ويهديكم سن الذين من قبلكم) ا رسب غر السة 
بيان كيفية التعرف على الآيات التى تشير لل هذه السنن. 


الواقع أن العودة للمعاحم وكشافات التعريغات والمصطلحات لاتسعفنا بتعريف 
راضح هما ؛ حيث غالبا ما تكتفى بالتعريف الاصطلاحى للسنة النبوية » وإن كان ذلاك 
لا كنع من وجود إشا رات لمسألة السنن الكونية والاحتماعية فى تفسير المنار حين أشار 
لأهمية هذا الموضوع وافتفاده فى علوم المسلمين » الذين كان عليهم تطوير العلوم 
ول هده لسن الت شار القرآن إليها كما طوروا العلوم الخادمة للقرآن الكريم من 


بلاغة ونحو وصرف . 


و إل نفس العنى أشار ابن حلدون الذى رأى فى مقدمته أول كتاب ينهضر 
للتصدى هذا الموضوع والحقيقة أنه - كما سيتضح لاحقاً - فإن السلف من علماء 
اللسلمين رما لم يعرضوا هذا الموضوع بالتنظير فى كتب مسستقلة » إلا أن القراءة 
SEG RL‏ 
العلوم التى أسسوها والتقدم العلمى الذى أحرزوه . فهسم الوا طق السشن ف 
حوئهم وأعماهم › اة وان ا غار ل ا لف الفاق والأنفس أتت لا لتضصع 
تفصيلا لأسس وحقائق العلوم المختلفة » بل فز العقل المسلم على البحث واللظ, 
وطلب العلم » ونحن نعلم الآن أن ابن خلدون لم یکن فریدا فى مضماره » بل نقل عن 
معاصريه وأثر فيهم وتأثر بهم » وكان نبتا طبيعيا للثقافة الإسلامية فى عصره » بل | 
نحد اهتماماً موضو ع السنن حتى عند بعض المتأحرين كالمقریزى فى كتابه ”غيات 
الأمم فى التياث الظطلم“ و بصوررة ة أوضح عند أبن تيمية الذى علق على قوله تعأى 
فإولن تجد لسبة الله تبديلا) بقوله ”وهذا من مقتضى حكمته أنه يقضى فى الأصور 
المتمائلة بقضاء ماثل لا بقضاء عخالف » فإذا كان قد نصر المؤمنين لأنهم مؤمنون کان 


Af 


هذا موجبا لنصرهم حیث وجد هذا الوصف »بخلاف e E‏ 
٫لفظ‏ السنة يدل على التماثل فإنه سبحانه إذا حكم فى الأمور بسكم فإن ذلك لا 
منفض ولا يتبال ولا يتحول » بل هر سبحانه لا یفرق بین المتمالین ... ویفرق بین 
المحتلفين» ١‏ كما دل فى ذلك فى مراع نة كقراه لاجمل السلمین کاخر مين 
مسن هذا الباب حاءت قصص المتقدمين عبرة لنا ولولا القاس واطراد فغله وسنته ۾ 
بسح الاعتبار بها“ 0 


و یکن فی مقام تمييز آيات السنن المقابلة بينها وبين آيات الأحكام فالقوانين 
ى حاء بها الوحى تنقسم إلى نوعين:- 
نوع حتمی ریه الله تعالی a‏ »و نوع اتی 
ی aT‏ والاستخلاف فى الأرض (الأحكام) » فهى مترو كة لاحتیمار 
اسان المكلف بها بها إلا أنه عندما يلتزم بها تشحن طاقاته الإنسانية والروحية - إعسالً 
- وتحعل من إرادته قوة مح ركة للمسار الاحتماعى فيختزن الوقت والجهد . 


وتفيد هنا المقارنة بالعلوم التى يتفاعل فيها الاهتمام بالواقع كما هر(الحانب 
عر صوعى ) »و الاهتمام باانب المعيارى القيمى (المخال) » ولكن عادة ما يغلسب على 
عنم ما الاهتمام بالشق الراقعى عيث يكن وصفه بأنه علم مرضوعى كالعلرم 
تطبيعية» أو يهتم بالشسق المعيارى كعلم الأحلاق › أو يريد الاهعمام فيها بالجانت: 
نعيارى كالعلوم الإنسانية والاجتماعية بصفة عامة . 


أما إذا انتقلنا لمريد مسن التحديد لآيات ا فسنجد أن الغالب استخحد ء 
انلوب الخبری فی آیات السثن على حين تأتی ا فى صيغة اللإنش د 
عندما تأتى آيات السنن فى الأساليب الخبرية فإنها إما تتحدث عن علاقات سببية س 
EE‏ أقرب لمفهسوم القانون العلمى » أو تأتى محردة من هذه العلاقات 

قصفت أحداثا وقعت فى الماضى أو تتنباً بالمستقبل . 


وفى تلك الحالة الأولى يركز القرآن الكريم على العلاقة السببية بين ظام 
'حرى أكثر نما يركز على وصف رقائع متناهية » فمن بحموع الأحداث التى تعكر 
رقائعها برغم احتلاف أشكاها وظررفها يسجل القرآن وجود سنة تحكم سير الجتمعا۔ 
الإنسانية وتعير عن تمائل دلالات هذه الأحداث » عا يضس ها نوعاً من القكر !. 
والاط : يصفه القرآن ٠‏ بأنه لا تبدیل له ولا تحویل. 
ا 


ولا کان القرآن الک كريم كتاب هداية» فقد أرلى الاهتمام بسنن النفس أكشر من 
آيات الآفاق» ففى إطار سنن النفس نحد قول الله تعالى #إونفس وما سراها فأشمها 
فجورها وتغراها#[الشمش : ۸] و الووهدیساه النجديسن [البلد: ا 
الإلسان خاتقى هلوعصا وإذا مسه الشر جزوعا وإذا مسه الخير منوعاې» [المعارج 
۹ وفی سنن احتمع ان ا ارت ان کی ن ی ا 
[الرغد : ١١‏ ر فإلكل أمة أجل فإذا جاء أجلهسم لا يمستعخرون داعة ولا 
يستقدمون [الأعراف : ]٣١‏ و إن الملوك إذا دخلوا قرية أفسدوها وجعلوا أعنزة 
أهلها أذلة وكذللف يفعلرنه [النمل : ١‏ و#إلولا دضع الله الاس بعضهم ببعض 
لفسدت الأرض [البقرة : ]٣١١‏ وقى الاقتصاد #وتاكلون التزاث اكلا نا وتبون ' 
المال حبا جا [الفجر : ]۲٠-٠۹‏ و فلو آن أهل القرى آمدرا واتقوا لفعحنا عليهم 
بركات من السماء والأرضي [الأعراف : ٦‏ وفنحن قسمدا بينهم معيشعهم فى 
الياة الدنيا ورفعدا بعضهم فوق بض درجات ليعخذ بعضهم بعضا سخرياي 
[الرحرف : ۲۲] ولإمن يق الله جل له مخرجاً ويرزقه من حيث لا بحسب ) 
[الطلاق : ۲]. : 


ر يلاحظ الارتباط بين الشق التكليفى والسننى فى الآيات فمثلا «إوأعدوا هم 
ما استطعتم من قوة ومن رباط اليل تكليف تنبنى عليه السنة إترهبون به عدو 
ا لله وعد و كم وبعد الحديث عن سنة الله تعالى فى النفس يأتى التكليف «إقد أفلح 
من زکاها وقد حاب من دساها ويظهر هذا التكامل فى أحاسى صررة فى الأحكام 
التشريعية » التى تعبر فى الرقت نفسه عن سنن اجتماعية نافذة »و من ذلك قوله تعالى 
لإولكم فى القصاص حياة يا أولى الألباب [البقرة : 1۷۹] فهذه الآية وإن كانت 
تعبر عن حكم شرعى (إيجاب القصاص )» فإنها تعبر أيضاً عن قانون اجتماعى بين 
العلاقة الحدلية الموحودة بين نظام القصاص واستقرار الحياة الاجتماعية » وكذلاك فإن 
جمو ع الآيات التى تبرز الوظيفة الاجتماعية للعبادات تعتبر أحكاماً واقعية » فهى تقرر 
علاقة طردية بين هذه الأحكام التشريعية وبين تمرتها فى الحياة الاجتماعية. 

وتشير آيات السنن التساؤل حول ما إذا كانت السنن الراردة فى هذه الآيات 
وردت على سبيل الحصر أم التمثيل » وتذهب الآراء إلى أن السنن التى أشارت إليها 
الآيات رالأحاديث النبرية ليست كل السنن الكونية والاجتماعية» فهى قد وردت لحضز 
الأذهان وتببيه العقول للتفكير والبحث فى سنن الأفاق والأنفس »› وتستشهد هذه الآراء 


A۸1 


عا ذهب إليه الأستاد الاما عمد عبده والشیخ ابن ا من تفطئة من قال بان القرآن 

قد حوی علم کل شی » استنادا لقوله تعالى مما فرطنا فى الكتاب من شئ ا 
وأن إعسال قراعد التفسير يو ضح أن استعمال بعض الألفاظ قد یکون له دلالة 
#نصىوصة »فعندما يصف المدهد الملكة بلتيس بأنها #[أوتيث من کل شی لا یأتی هذا 
الوصف على إطلاقه . 


ومع وجاهة هذا الرأى »فإن البعض يرى التفرقة بين منهج القرآن فى التعامل 
مع السنن الكرنية الطبيعية وبين السنن الاجتماعية والإنسانية » ففى الأرلى مر القرآن 
علیپا مرور الكرام ولکنه فصل فى الثانية » باعتباره کتاب هدای لالإنسان الذى قد يشتن 
بعقله فيتجه يمينا أو يساراء فكان لابد أن طرق القرآن كل أبواب الاجتماع الإنسانى 
EE‏ الناس فى علاقاتيم ونغلميسم الاجتتماعية ما قق العامة الى قد يعجر 
الإنسان عن الرصول إليها حتى أن البعض ليرى أنه يمعكن استمداد مقرمات علم 
الاحتماع كاملة من القرآن الكريم » وباعتبار طبيعة السنن كقرانين كلية شاملة مطلةقة 
eS‏ 
تعينها وشروط انطباقها» و فى الوقت نفسه فإن القرآن لا يمكسن أن يغادرها »فهى 
موحردة كلا فى القرآن الك ریم على سبیل احخصر» لکسه حصر يتسق iS‏ 
ککلیات وثوابت » فهر حصر إجمال وإشارة وإن تأحر الوعى بهذه السنن أحيانا 


وفى كل الأحرال» لابد من قينام دراسات لتحديد الآيات التى تناولت هذه 
السنن ومستوياتها والعلاقات التى حكن أن تقوم بين هذه السنن » ومعايير تصنيغها » 
ويعكن البدء فى هذا الصدد من جهرد المفكرين الذين تعرضوا لهذا الموضوع مشل : 
مالك بن بي» وباقر الصدر» وإبراهيم الرزير » وعماد الدين خحليل وغيرهم. 


ومن ناحية أحری فإن تییز آیات السنن عسن آياتث الأحكام يستتبع اخحصلاف 

المنهج المستحدم فى تفسير كل منهما - أو بتعبير أدق - فى دراسة كل منهما ؛ حيث 
لمكن الاقصار شى ذراسة آيات الست علي الأسالب الخاد فى تفص يات 
الأحكام التكليغية من معرفة أسباب النزول والناسخ والمنسوخ »› وقواعد اللغة العربية » 
بل ججحب استخدام المناهيج التجريبية والعملية المتبعة فى العلوم المحتلفة و هو ما استلفت 
انتباه ابن حلدون اذى رأى أن اسلوب ابرح والقعدیسل وان کان کافیا نی قحیص 
الآثار !اه تعلقة بالأحكام التكليفية فإنه ليس كذلك بالنسبة لتقويم الأحبار فى علم 


A¥ 


التاريخ »> وعد أحد أسباب تطرق الكذب للأحبارء امهل بطبائع العمران » فمعرفة هذه 
الطبائع هى الميزان القويم فى تمحيص الصادق من الكاذب فيه . 


دون أن يعن ذلك إهمال دراسة اللغة العربية وفهم أسرار التنزيل » فيذا كله 
متطلبات أولية لأى باحث يريد أن يلج دراسة القرآن الكريم والسنة المشرفة . 


إلا أن الاكتفاء بالتفاسير الموحودة فى آيات السنن قد يؤدى إلى مزالتق حمليرة › 
عا فى ذلك إيهام التعارض بين العلم والآيات القرآنية »أو الوقرع فى أخطاء علمية 
نتيجة الاتتصار على هذا المنهج . 


ویتیح استخدام المنامج العلمية الأمشفادة من بات السنن وتفعيلها ما يؤدى إلى 
مزيد من التطور والتقدم للعلم البشري» وإصلاح هياكل المعرفة الإنسانية التى قد تقوم 
على اليس وحده» مثا بالسبة للذبة الكرعة بان | لله له يغير ما قوم حعى يغيروا 
ما بأتنفسهم) فإن هذه السنة بمكن أن تكون أساماً لعسل تراكم علمى » a‏ 
اللإجابة عن الأسثلة المثارة حول ST‏ ألاهناك ت 
يحابحيج بأن سنة معينة ليست من السنن التى : تحكم الكون » فيل تقل السنة بذلك إلى 
انب المعيارى »أم أنه عكن اشتقاق فروض من هذه السنن ويجرى دراستها وإنباتها 
بالشواهد المعاشة,ٍ »فهذه القوانين ليست جرد قوانين صورية ذات طابع افتراضی › 
بل مؤسسة واقعياً لأن الشراهد الراقعية قعية تؤ كد صحتها . 

و إذا كانت E N‏ للاحتبار » فإن التفسسررات 
المختلفة هذه الغوابت يمكن عغها لإثبات صحتها أو حطأها » فيمكن بجث الشورى 
كفكرة فى النماذج الاجتماعية لاخحتبار صحة أو حطاأً تطبيقيا فى هذه الخبرات 
الإنسانية. 

e E‏ ا 
فاستمخدام المناهج التجريبية القائمة على الفروض لا يلو من اعتراض فهذا المنهج 
بالصورة المشار إليها من البدء بسالفروض العلمية وجشها وتمحيصها استبقاء لما تبث 


“AA 


صحتھا منھا » أو تعدیلیا ست ى تسنقيم التتائج وصولا للقانون العلسى ليس منهجاً إلا 
انی TT e ٠‏ يستەحدمه E‏ 


,معنأه العدد» شاد أن لکا SS‏ ازضات ا الةو ربا 
ا a TT‏ شاا ا ك ER‏ 
,کته فیا ما یثرر e‏ مع السنن . 


Ts oT 
أعلم بشئرن دنیا کم» عا لى أنه تنحية للدين عن جال العلوم الطبيعية ومن باب أولى عسن‎ 
شناد اديت دذريعة ا العلمانية وحور القسم‎ CO, العلوم الاجتماعية ۾ کما‎ 


الأكبر من المعاملات فى الدين i‏ يوضىح هذا الحدیث أن الوحى مم يأت ليحدد طرائق 
المعيشة المادية فى صررة فما ۴ 


اک من ذلف» ير البحض أن فى إباحة النبى 23 لأصحابه بتأبير النخحيل بعد 
نهييم عنه إشارة. رافق الأحكام مح الستن . 


يشير هذا المنهعح الدى يزالىف بين مصادر المعرفة المختلفة من وحى وعقل 
وحدس وحس إشكالية التحامل مع هذه المصادر من ناحية »ر إشكالات اجحمع بينها من 
ناحية أحرى » فالموقف من أحاديث الأحاد والقراءة التكاملية للكتاب والسنة وضرورة 
الاهتمام بصحة المتن لف جعانب السند » والضوابط التى ترد على شروط هذه الصحة > 
وطرق حل التعارضص بر ن المعارف الناتجة عن هذه و ر 
للإشکالات التی عن أن يطر حا هذا المنهج. 


لقد كان النقاش حول منهج التعامل مع السنن يحاول تحقيق الاستجابة لعدة 
اعتبارات مبيا: الحفاظط للسنن على باتيا وإطلاقها وصيانتها عن التعسسف فى التفسير 
وفى الوقت نفسه » الاستغادة منها وتشغيلها وتحقيق مقصدها فى الحث على إعمال 
العقل المسلم فييا » والح ركة مقتضاها وبالتالى تباينت الأفكار المطروحة عن مفهوم 
السنن » هل السبن مناظر للقانون العلمى أم أن القانون العلمى بلورة للسنة الى تأتى 
فى صورة جمملة أم أنيا هى نفسها القانون العلمى أُم أنها الإطار الأمل فتمشسل الفرانين 


۱۸۹ 


العلمية aa‏ أو الإطار النظرى التفسيرى الذى يجرى فيه 
.الباحشون السلمون عملهم ثم ما المهمدف من طرح موضوع السنن اساسا هل باعتبارها 
موجهات لعمل الباحثين المسلمين أم باعتبارها المنطلقات الإسلامية للعلم أم ليتم إصلاح 
الخلل فى مناهج الفكر الوحودة حاليا والتى تعبر عن قراءة مبتسرة وجزئية للواقع أو 
كتاب الكون استقلالاً عن الوخى ومن ثم رأى البعض أن أزمة العقل المسلم هى أزمة 
فى قطاطله مع المتن زبالتال إت عق ن ترليد علرم حدينة بى اجات مالين 
تعبور عن هذا القصور. 


ومن ثم بدا الغلاف حول الكثير مسن المفاهيم الأساسية واضحاً وأوها مفهوم 
القانون الذى يقزب - فى معناه الأصلى - من مفهوم السنة فيعنى القانون أنه يفعل فى 
الأول مثل ما يفعل فى الثانى أما فى جحال العم الحديث فإن القانون العلمى تعبير عن 
خظة معينة فى تطور .العلم مسا يجعله لا يساوى الحتمية ومن هنا فإن الحديث عن 
السببية بصورة جعلها مرادفة للعلية قد يكون لصا توطين العلم فى العقلية المسلمة إلا 
أننا يجب ألانهمل ماتتعرض له الحتمية والعلية فلسفيا من هجوم شديد يجعلها لا تصلح 
أساساً لتقدم العلم والأمر تفه بالنسبة لمفهوم العلم فقد بدا من سوء التعبير ما ٠‏ 
تكزرت الإشارة إليه من القرآن الكريم ليس كتاب علم بمعنى العلم التجريبى الإختبارى 
فماذاعساه يكون إذن ؟ الأمر الذى حدا بالبعض لإعادة تعريف العلم بصورة تجعله . 
یکاد RS‏ أكد البعض e‏ سواء" 

ععنى الإجراء امتبع أو حجملة الحقائق التى تم التوصل | إليها موحود فى القرآن الكريم 


٠‏ لقد كان التكامل رالتفاعل بين السئن.والحكام مع التمييز بينهما سمة المعرفة 
الإسلامية وفى هذا الصدد كان حطاب الشارع يتعلق بنفس الأمر وهو ما ید رکه الناس 
باحس المعتاد فى مختلف الظروف واليعات تا ركا التحقق من واقع ألأمر لتطور معارف 
الناس حتى لا يدعى مدع أن تفسيره لخطاب الشارع هو حقيقة السسنة الإهية فلم 
قعرف الفبرة الإسلامية الفصل المطلق بين الواقع وا لمشال المذى نحبرته التجربة الأؤربية 
نتيجة حجر الكنيسة على الفكر بصورة حعلت النهضة الأوربية غير تمكنة إلا من خلال 
القطيعة بين الدراسات العلمية والمثال الذى احتكرت الكنيسة التعبير عنه وانعكس ذلك .. 
على تصور الفلسفات الرضعية المخحتلفة ركة الإنسان فعلى حين آمنىت الما ركسية. 
بحتمية التطور التاريخى نحو المغال الذى تصررته الاشتراكية دون نفى الفعالية الإنسانية ٠‏ 
التى تصب فى مسار هذا التطور رأت الوحودية إطلاق ح ركة الإنسان ليصنع وحوده 


۱۹۰ 


دون الخضوع لای مال ما الإسلام فقد أقاء توازنا عکماً بين حاحات الإنسان 
وأولويات سحقيقها . 


و يشير هذا التفاعل إشكاليات العلاقة بسين المعرفة الواقعية المستمدة من قراءة 
کب الکرت وإعمال الفكر فى السنن من ناحية والمثال راء کات ا کن کے ع 2 
قصضاءِ ارا أحرى . 


بعبارة أحرى ما مكان القيم الإسلامية من العلرم المختلفة؟ من الواضح أن 
مقاصد الشريعة باعتبارها تعبر عن غايات الشريعة فى حفظ مصا الناس إعكن 
استثماره فی بيان مقاصد كل علم وضبط غاياته ووسائله فهذا الالتزام هو مناط تميز 
العلوم الى تصطبغ بالصبغة الإسلامية وفى الحقيقة فإن علم النفس الإسلامى أو 
الاجحتماع الإسلامی فى جتمع إسلامى لا يطلق عليه هذا الوصف فهذه العلرم ليست 
علوما متولدة كما قد يوهم اسمها وفى إطار هذا الفيم يكون ارتحال المفاهيم واستعارات 
امنيجية وارداً فيمكن الاستعانة بكثير من القواعد النطقية الأصرلية فى بناء منهجية 
العلوم الإنسانية المحتلفة . 


أما أخحلاقيات البحث العلمى وضوابطه فلن تعدو نقطة فرعية فليس فى الإسلام 
منطقة نحرمة على البحث العلمي اا ا 0 ا 
القصد والنية. 


أما فی حال اا و ی و ف ی من ايراد 

مثل هذه الإشارات للظواهر الكونية ومن الواضح أنها أتت فى سياق الدعرة إلى | لله 
ولفت الانتباه لعظمة الخالق سبحانه وتعالى وتشبيت الإبمان وحفز امم إلى النظر 
والبحث » ويثير ذلك موضرع الإعجاز العلمى فى القرآن الكريم وما يطرحه من 
إشكالات تتعلق أولاها بالتسمية نفسها فالمعجرة باعتبارها المصدر الذى تشتق منه كلمة 
الإإعجاز تشير إلى تحدى الخصم بأمر خحارق للعادة فهل الحديث عن الإعجاز العلمى 
يتعلتق فعلاً بتوع من المعجزة حاصة وأن هذه الآيات تتحدث عن العادة نفسها لا 
الأمور النارقة للعادة آم أن الجهود المبذولة هنا تعلق بتفسير أو تحقيق علمى للآيات 
القرآنية وإن كان يرد على ذلك بأن الإعجاز لا تقتضى بالضرورة حرق العادة فالخلق 
نفسه نوع من الإعجاز كما أن الإعجاز اتی من ان القرآن قد كشف هذه الخحقائق 
العلمية وقت نزوها فى كلمات غاية فى الدقة والبساطة بكلمات يفهمها العامى وينهل 
ف ا ا ا ا 
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المقارنة بين الآيات القرآئية والقوانين والنظريات العلمية المتغيرة فالعلم لكى يوصف بأنه 
کذلك بشازط فیھ کما قرر کارل ہوبر التغیر فإذا ثبت ا یکن علما ولیس سن 
المطلوب إحراء سباق بين الأيات القرآنية التى قد يتم لى أعناقها والكشوف العلمية 
الحديدة ولو كان ذلك بدعرى خخاطبة غير المسلمين للتدليل على إعجاز القرآن الكريم. 


وحتى بفرض سلامة هذه الجهود من الاعتراضات فإنها يجب ألا تتجاوز 
حدودها فالبحث فى الإعجاز العلمى لا يعدو نقطة فرعية على الأصل وهر البحث فى 
السنن وأهم من ذلك العقلية العلمية التى يدشؤها القرآن الكريم فى مقابل العقلية 
الخرافية التى تضع الظن فى مقام اليقين وما يتبع أكثرهم إلا ظا وتقبل التقليد 
تقليد الهوى والكبراء ولا تقبل البرهان #إقسل هاتوا برهانكم4 فالإعجاز العلمى فى 
القرآن هو فى المنهج الذى أقره القرآن وأكد عليه عندما حث على إعمال العقمل 
E‏ 
وانفتاح النسق المعرفى الدائم . 


وفى المقابل يرد أنصار مسا يسمونه التحقيسق أو التعميق العلمى لآيات القرآن 
الكريم بأنه مع التسليم بأن القرآن كتاب هداية فإنه أيضا كتاب هداية للعلرم الطبيعية 
والاحتماعية وفى رأيهم أن العلم .مفهومه اللحديد قرآنى المنهج والحتوى فالقرآن نزل 
للبشرية جمعاء إلى يوم القيامة على احتلاف ثقافاتها وتنوع علوم أهلها فيأحذ كل عقل 
منه ما يطيق فإذا كانت بعض العقول قد توصلت إل ما حفى على غيرها من المعانى 
والإشارات ففى هذا تصديق للحديث «لا تنقضى عجائبه ولا بخلق من كثرة الرد» كما 
أن استخدام العلوم الكونية لبيان أوجه العظمة والإعجاز فى القرآن الكريم يدحل فى 
باب الاقتداء بالسلف الصا الذين استخدموا علوم اللغة - وهى العلوم المتاحة وقتها 
لبيان أوجه الإعجاز القرآنى فلماذا نقر هم مافعلوه ونحرم على علماء الكونيات وعلوم 
الفطرة أن يدلوا بدلوهم حاصة وأن بعض التفاسير القديمة - برأى البعض د أوردت 
آراء غير صحيحة بصدد الآيات الكونية والتى نعدها الآن بدهيات أكثر من ذلاك فإن 
التكوين العلمى لعلماء المسلمين فى العصور الإسلامية الزاهرة كان يقتضى بأن يبدا 
العام بدراسة العلوم الكونية من فلك وطب ورياضيات ثم يتبعها بالعلوم الشرعية حتسى 
يصبح العام مواكباً لعصره يصدر فى نظره واجتهاده عن نظرة شاملة كلية . 


ما كان الأمر فإن إعمال الضوابط التى ترد على هذا الموضوع والتى يتفق عليها 
۹ 


أى من الاتحاهين رمن الضوابط المطروحة فى هذا الصدد ضرورة الرجحوح أولا إل 
المأثور من الأحاديث فى التفسير والاستئناس بالتفاسير المختلفة والتضلع فى العلوم 
الشرعية المساعدة والتثبت من حقائق الكشوف الكونية فلا يؤحذ إلا بالحقائق العلمية 
الثابتة والابتعاد عن النظريات والفروض والظون والإقرار بأن السبق العلمى ليس كافيا 
للاستدلال على إعجاز القرآن فلا جوز الدحول فى سباق بين الآيات القرآنية وعلرم 
البشر التى لا تعدو لحات يسيرة من علم الله الشامل والتزام شروط العأويل فلو تم ٠‏ 
الالتزام بهذه الضرابط طمدأت المحاوف ولا معنا فى هذا الملتقى بهذه الاراء التى تفسر 
قوله تعالى «إلتزكن طبقاً عن طبق) بأنها إعلام عن وصرل الإنسان للقمر وأن 
الأطباق هى التى يتدرب فيها رواد الفضاء وأن قرله تعالى «إوما أنشم ععجزين فى 
الأرض ولا فى السماء إشارة همذا الصعود ولا شك أن تفسير ابن كثير بأن الخطاب 
موحه هنا لأهل السماء أصح كثيرا من هذا التفسير ”العلمى“ وإذا كنا فى حاجة لعلم 
كلام جحديد مائل ما أقامه أسلافنا للدفاع عن عقيدتنا فإنه جب أن ينبنى على أصول 
نظرية ومقدمات منطقية فى مواحهة التيارات الفكرية المناوئة وليس على الاكتشافات 
الحديثة فقط . ) 


إن الانتقال من الحديث الحرد حول الموضوع لتناول حالة دراسية واقعية هكن أن 
جلى كيفية التعامل مع العديد من الإشكالات المتعلقة بالموضوع فدراسة أيام حلق 
الكون باعتبارها دراسة تتعلتق بمجال العلوم الطبيعية لتبين منهج حل هذه الإشكالات 
وتجاوزها أمر أدعى للتقدم بخطى ثابتة فى جال العلوم الاحتماعية بسماتها الخاصة سواء 
من حيث طبيعة علميتها ار منهجيتها. 


أيام الخلق الستة : 


فقد روى الإمام ملم أن أبا مريرة كانه قال «أحذ رسول | فلخ بد 
فقال: حلق الله التربة يوم السبت وحلق فيها الجحبال يوم الأحد ولق الشجر يوم 
الاثين وحلق المكروه يوم الثلاثاء وحلق النور يوم الأربعاء وبعث فيها الدوآب يرم 
الخميس وحلق آدم عليه السلام بعد عصر يوم الجمعة وفى آخحر ساعة من النهار» . 


فكيف يمكن دفع هذا التعارض الظاهرى بين هذا الحديسث وما ورد فى القرآن 
الكريم من آيات فى الباب نفسه و كيف بمكن الحمع بين هذه الآيسات التنن.وزدت فى 


1۹۳ 


“A Tk 


مواضع متفرقة من القرآن الكريم ومن ناحية أحرى هل يتسق ما كشفه العلم الحديسث 
مع ما أورده الوحى فى هذا الصدد ؟ 


اهال امج امل مع المادر ا العرفية الرحى والبشرية من سحسية 


من الراضح أن هذا يتطلب مبهجية تقوم على الفهم الشامل وامتكامل لآيات 
I RD‏ 
a E‏ وفی ضوء القرآن الكريم . 


كما تفيد التفرقة بين الظنى والقطعى فى ما ورد وما حاءت به العلوم الطبيعية 
والاحتماعية الحديثة ا ت ا e‏ 
العرفم 2 1 8 

و نا ا تقد ارو الطروحة ما ار آبعد پائبات OO‏ 

فى الوحى عن مراحل الخلق. . 

فقد أثبت العلم أن الكون مخلوق I‏ 
ظاهرة تمدد الكون حيث يرى العلماء أن الكون بدأ بانفجار عظيم من نقطة معينة و م 
يزل يتمدد إلى الآن وما يدل على ذلك أن الكون لا يرال مملوء بالأيدروجين الكونى 


فلو كان الكرن أُزليا لتحول الأيدروجين إلى نحوم انتهت منذ زمن بعيد بعد إشعاعها . 


خحرارتها رشا للقانون الثائى للديناميكا الحرارية والذى يقول بأن اللحسم الساحن يعطى _ 
للبارد حرارته دون العكس . 


وعکن استنادا لآیات القرآن الكريم حساب عمر الكون e‏ أظطهرت نتائجه 
توافقاً مع ما انتھی إليه العلم استنادا إلى النظريات السابقة فى تحديد عمر الكون فى 
جحدول تمدد الكون . 1 


فقد قاس العلماء الانفجار الكونى ما أسموه ارتداد المجرات عن بعضها البعض ' 
فقدروا عمر الكرن بدء من هذا الانفجار ب١٠‏ مليون سئة وعرفوا عمر الأرض 
بتحديد لخحظة انفصاها عن الشمس قبل أن تتطور سن +۷٠٠١‏ سنة ثم قاموا بجحساب 


A4 


العصور الخحيولوحية المختلفة حتى عصر الحياة الحديثة أو عصر اللديسات الذى بدأمن 
1٥‏ مليوك سنة ۴ 


أما فى القرآن الكريم فيجدر فى البداية تحديد المفاهيم الأساسية الواردة فيه مشل 
اليرم والزمن فمن خلال استعراض آيات القران الكريم عكن الخلوص إلى نسبية مفهوم 
الزمن فمفهوم اليوم قد يدل على فة زمئية معينة أو حدث معين فيقتحدث القرآن 
الكريم عن يوم حنين وعن أيام الله وعن يوم كخمسين ألف سنة مما نعد وجحد بحمسع 
اللغة العربية يفسر اليوم بأنه الزمن المقرون به حدث من الأحداث طال أم قصر فأيام 
خلق الكون الستة إذن هى تعبير عن مراحل قد تصل إلى بلايين السنين ولكنها فى 
الرقت نفسه أيام متساوية فقد قال اله تعالى «قل أئنكم لتكفرون بالذى خلق الأرض 
فى يومين وتجعلون له أندادا ذلك رب العالين . وجعل فيها رواسى من فوقها وبارك ٠‏ 
فيها وقدر فيها أقواتها فى أربعة أيام سواء للسائلين . ثم استرى إلى السماء وهى 
.دخان فقال ها وللأرض ائتيا طوعا أو كرها قالتا أتينا طائعين . فقضاهن سبع موات 
فى يومين وأوحى فى كل اء أمرها وزيدا السماء الدنيا بمصابيح وحفظاً ذلك تقدیر 
العزيز العليم» [فصلت : ]١١-۹‏ فليست الأيام هنا نمانية كما قال بعض المستشرقن 
مدعين أن القرآن الكريم يعارض نفسه فتارة يخبر أن أيام الخلق ستة ومرة يقول إنها 
مانية على حين تدل الآيات على أن الأربعة أيام المشار إليها تشمل يومى الخلق ويعقب 
الشيخ الشعراوى على تفسير هذه الآيات بقوله أن الله تعالى لم يقل وقدر فيها أقواتها 
إحراء عملية الحمع إلا إذا كانت وحدات الحساب متساوية أو متجانسة . 


وعليه تنقسم أيام الخلق الستة إلى ثلاثة أقسام يومين لخلق الأرض ثم يومين 
لتسوية السماوات السبع والأراضين ويومين لتدبير الأرض مع الأحذ فى الاعتبار أن 
الرتيب هنا يفيد الإضافة لا الترتيب والفصل بين الأيام /المراحل الغلاثة فإذا أردنا تحديد 
الأيام الستة فيمكسن أن نقوم بحساب فترة تدبير الأرض منذ حلق الأرض (أى مذ 
٠‏ مليون سنة كما أوضحت الدراسات) حتى تسوية المبال وامتداد المياه علي 
(أی من ۷ مليون سنة ) فيكون الناتج ٠٠٠١‏ مليون سنة عا يعادل يومين من أيام 
الخلق فيكون عمر اليوم الوأحد ٥‏ وبضرب هذا الرقم فى ٠‏ (أى عدد الأيام 
امتساوية كما سبق) يكون الناتج ٠۲٠٠١‏ مليون سنة يضاف إلييم ٠۷١‏ سنة عسر 
الكوت قبل حلق الأرض نصل لتحديدعمر الكون ب ٠‏ مليون سنة وهو نفس 

4° 


ما قرره الحدول العلمى لتمدد الكون ويمكن بشس المنهج ستحديد موقع كل ما فى الكون . 
من أخرام ورات رنبات من أيام الخلق هذه . 


و لعل إشكالية هذا الطر gE o‏ 
الخلق وهو ما يثير التساؤل هل تمت عملية الخلق فى عالم الشهادة فتصبح هذه المقاييس 
واردة وترد عليها هذه الاحتهادات ؟ أم أنها تمت فى عالم الغيب وهنا خحتاج لوقفة فما . 
الصلة عالمى الغيب رالشهادة . فطرح عملية الخلق على هذا النحر يجعلنا تقصور أن ٠‏ 
العا لم الذى نعيش فيه يعود لفكرة يونانية أكثر من عودته لفكرة E‏ نشحد ٹف 
عن الإله الأرسطى الذى حلق الكون ثم نفض يده عنه . 


فالنظريات التى تم عرضها تدور فى عالم الفعل بينما حاءت عملية انلق من | لله 
تعالى 'بقوانينها وبأيامها الستة فيما يطلق عليه الفلاسفة عام القرة وفى هذا المنظور لابد 
من التحفظ على مقولة أن الزمن نسبى نسبى بالنسبة لمن ! وإذا كان يمكن الردعلى. 
هذا بأن الأمور الخيبية ليست سواء كما يفهم من الآية الكرعة فإإن الله عده علم 
الساعة وينزل الغيث ويعلم ما فى الأرحام وما تدرى نفس اذا زكسب غدا وما 
NG SOSA SE‏ لغيبیبات وقد يعطى الله | 
تعالٰی فى القرآن الكريم دليل يقينى هذه الغيبيات ليظهر إعجازه فإن السؤال يبقى قائماً: 
ما الضوبط التى ترد على الاجتهاد فى هذا الجال ؟ خحاصة وأن هن الرؤية المطروحة في" 
استنادها فى أحد شقيها a E‏ أن هده 
النظريات حاضعة لما يلحق العلم من تطور . 


فهى لم ترق بعد إلى الحقائق المقررة ككروية الأرض فهى مسائل احتمالية 
حل أحذ ورد ولاتزال الأفكار تدور حوها وتتعدل مثل استخدام الكربون المشع لتحديد 
عمر كائن معين وكذلك الدول العلمى لتمدد الكون فى الوقت الذى افتقد الموضوع 
فى شقه الشرعى علماء الشرعيات إذ أن مسألة الخلق من قضايا العقيدة التى جب أن 
يكون الكلام فيها وفق منهج منضبط بقواعد سليمة فمن قال بأن سورة فصلت ”ميت 
بهذا لأنها فصلت حلق القرآن الكريم وأن #سيروا فى الأرض فانظروا كيف بدا 
الخلق) تعنى العمق والبحث فى الحفريات الجيولوجية وأن لإسواء للسائلين) تعنى 
التساوى وأن السائلين هم الإنسان والحيرانات ! هذه أمثلة فقط ترد على أولفك الذين 


تسرعوا بغير روية فى رد الأحاديث النبوية قائلين أن صحيحى البخارى ومسسلم 
يشتملان على ٠٠٠۰‏ حديث من أصل ٠۰٠۰‏ حديسث لا تستوفى شروط ”وضعها“ : 


۹٦ 


فهلاً لوا أولاً ما وضعه هولاء الحدثون الأفذاذ من ضوابط لرواية الحديث قبل التسرع 

فى الحكم فالموضوع يتاج لتكامل دور علماء العلوم الشرعية وعلماء الطبيعيات 
رالکونیات فی احتهاد جماعی إذ لا يتوقع من علماء التفسير مثلا أن یفیضرا فی شرح 
آیات ۱ لله تعالی فى حلق الإبل التى 'أشار إلا القرآن «إأفلا ينظرون إلى الإبل كيف 
خلقت 4 کما لا بمکن أن ينفرد علماء الطبيعيات بالحديث ويبقى الأمر فى النهاية 
شىکوما | بغاياته وأهدافه فى تعميق الإمان لدى المنين والرد على شبهات غيرهم محكوما 
بإطاره ”لطائف علمية فى القرآن الكريم“ تدور فى جال التعليق والتحقيق والتدليل لا 
التفسير صحيح أن التفسير لا يعنى التفرد برأى واحد صحيح وأن التفسير جب أن . 
يتطور بتطور الأدوات التاحة للمفسر وأن حطأ المفسر لا يؤثر فى فهم القرآن الكريم 
إلا أن التفسير له ضوابطه وشروطه كما أن للتأويل أيضا جاله وشروطه . 


۲ إذا کان فقه العصر هر فقه سنن الاجتماع لا احکام الاحتماع فإن الإطلال 
على قراءة احتهادية للسنن الإلمية فى باب التغيير الحضارى تعطم شالا لاإشکالات 


الف یثررهسا التعامل م مع السنن الإلمية مفتضاها فی اجام الوعى الخضاری 
كمقدمة لازمة لبناء الحضارة ۹ 


الستن الأجتماعية والتغيير الحضاری 


حيث تأتى فى مقدسة هذه الإشكالات تمييز دائرة الثبات رالإطلاق وداشرة 
التحول فى الرؤية الإسلامية والتفاعل بينهما ومنهجه وكذلك ضوابط فهم السنن - 
باعتبارها مبدا الفعل ا لحضارى - حيسث تلتحم السنن مع إرادة الإنسان عا يطلق 
قدرات الإنسان وطاقاته فى.أداء رسالته فى إعمار الأرض يث تصبح إرادته قوة 
محركة للمسار الاحتماعى والتاريخى فيختزن بإعمسال مقتضيات السنن الجهد والزمن 
SGT‏ 
المخلى التى يجب أن يكون عليها هذا الفهم . 


ر نقطة الانطلاق فى هذه E E‏ ان 
هذا التغيير هو بالأساس تغيير لطرائق الفكر وأساليبه حيث يمكن تحديد ستة أبعناد 
للرحرد هى الزمان رالطول والعرض وإلارتفاع (المكان) والحياة النباتية والحيوانية وأحيرا 
البعد السادس الإنسان أو الخلق الآخحر فى قوله E e‏ ميزه 


الله تعال بالقدرة :على التغبير والارقى يإعنال:فجره . 


۹۷ 


لقد كان الإنسان يعيش فى محدودية هذه الأبعساد فالإنسان لم يكن يدرك من 
| تاريخه - المحبر عن تداحل بعدى الزمان رالمكان - إلا القليل ر وبالتالى كان كذلك نصيبة 


من الرعى الذى يستحق به وصف الإنسان فلم يح نشأته ولا تصور وجهته وماله فهذا 
الإنسان الذى ۾ يکن ع قد عرف الزراعة بعد فلم يستطم توفیر قرنه ففقد الرؤية التى 
تمكنه من التطلع إلى التغيير . 


و بدنحول الإنسان عصر الزراعة بدأت تنفسح أمامه أبعاد الكون إلا أنه ضر 


يعيش عصر العنف والعيودية والاسترقاق إلى أن وصل إلى عصر الصناعة فبدأ يعيش فى ٠‏ 
محبوحة أبعاد RE‏ والمکانی من حلال وعیه بالتاریخ وبطوافه' فی 


أرجاء الأرض ومن نم فإن الانتقال لعصر المعلومات ما يعنيه من إطلاق إمكانات 


الإتصال وتحقيتق التراصل الحضارى فى الوقت الذى فيه القدرة على التدمير لا نهائيلة ‏ 


فرض تصورات داید تقرم على قبول السلام والاقتناع بعسدم جسدوی اللجرء للعنف 
والاحتکام للسلاح فها هو الاتحاد السوفيتى م تخن عنه ترسانته النووية شيئا وها هى 


الدول الكبرى تدرك أن العنف لا يحل مشكلة فاتجهت للحوار والتفاوض برغم ما ينها 
مه E‏ 


المشكلة أنه كما E e‏ فإن ن هناك ) 


e TT‏ السلا أجدى سن صنع السلام 


ا یتنا و الغالبية لا آقاد ال ا E E‏ 


افير وترسخت ضرورته فی اعتقادهم الوا قط فكرة ة اير لك 
کی ا ا a‏ 


I GS‏ وتعبشها والرؤية 


ET TT 


المفاهيم السائدة فما زلنا كرك من معانى البطولة إ إلا البطولة الحربية ولا نعى ضرورة 
AA‏ 


البطولة الاجحتماعية ونحطر اا إعمال التغيير أن نعى أن الجياد الآن هر 
٠‏ الحهاد الفكرى للتغيير الحضارى وتغيير النفوس ببث المعرفة فيها تبديداً لأوهام العنف 
الذى فات أوانه حتى بالنسبة للقوى الكبرى التى اهت لل .حلافاتها ما يربح جميع 
أطرافها على حين بقينا غير قادرين على أن نصنع السلا فيما بيننا ما يعنيه هذا السلام 
من تفاهم وثقة متبادلة وأمن هو فى الحتيقة القوة التى سترهب أعداءنا وأعداء ا لله على 
حين يفشح العنف باب التدحل الخارحى الذى من مصسلحته تصعيد النراعات ر بتأجي» 
نار استخدام العنض فيها وما مشكلات مثل حلايب وأبو موسى والبوليسارير إلا أمثلة 
شاخحصة على ذلك فاللجوء للعنف يعطى الفرصة للعحدو الذى يفرح بجيل بعضنا 
ويتخذه ذريعة لإبادة ا ا رسھا زارها وما مشل صدام 
سین عا بیعيد . 


يبان يكوت التبشيز بالساام العمل على إقراره هر أولرية العمل الأول الآن 
et E E E a a‏ 


الرؤية . 


المستخدم ا 


فمفهوم ا باعتباره أحد مرتکزات هذه الرؤية لا جب تتبعسه ضی اد 
بصورة جزئية للخروج بنتائج معينة صحيح أن الحضارة ترتبط بمفهوم الحضر والمدينة إلا 
أن ذلك لا يسرخ مطلقاً.إطلاق التلازم بينهما بصورة آلية بل لابد من قراءة كلية 
لأصول المفهرم فى ارتباطاتها وعلاقاتها للخروج بتصرر واضح له وعليه فإن الدحول 
إلى مرحلة الزراعة وما يرتبط بها من إقامة المدن وإن كان يشل نقلة كبررة أو ثورة 
حضرية بتعبير (إلان سرفيس) فإن ذلك لايعنى بالضرورة ترابطاً لزومياً بين الحضارة 
والزراعة وما تلاها من انتقال لعصر الصناعة فلا حل للربط الزائف بين الحداثة 
والتحديث وقل مثل ذلك عن الربط الجزافى بين عصر المعلومات واستقرار السلام 
والتراصل الحضارى البناء فزيادة الاحتكاك الحضارى نتيجة لنورة الاتصالات لا يؤدى 
فی کل الحم وال لزيادة التغاهم والتعاون تصاعد E‏ بين ا الإإنسسانية 
وزاد الوعى باحرهر e‏ هذا التدافع . . : و 


@IHLIETIECA MIAXA teil 
لبج ع | قاد عجسم آم واد ريا‎ 


` nanlzation Oi the Alexar:.. 
iwtary (GOAL) ر‎ 


2 Cesaret. 


ry سے4‎ 


ومن ناحية أحرئ فإن ثورة المعلومات م تتم عالما إنسانيا أكثر عدالة ر ا 
استمرت علاقات القرة والسيطرة السادة مسترة كما توضيح إسهامات بع مفكرى 
ما بعد اطلداتة 


إن التغيير الحضارى - كما تم انعبر نه سق - تفيدر فى العصورات يأتى تتيجة 
إعمال العقل الراعى بالسنن والواقع وليس أثراً حضاً للتغير المادى وإلا فماذا ننعى على : 
من تحدثوا عن ثورة الفأس وعصر المصنع ؟ ) 

ألا يذكرنا ذلك بالأمريكى توفار الذى وظف التقسيم الثلانى للتاريخ بين 
الرراعة ثم الصناعة ثم ما بعد الصناعة للتبشير بالليبرالية فهل ني نوظفه نحن للقبول بالوضح 
القائم إجمالاً ؟ إن امتناع الحروب e‏ ع نتائجها ا 
القرى لا يعنى بالضرورة إقرار السلام . 


) ان اا ون اوي ر A E‏ 
فى الكتاب والسنة فتم احتزاله لأحد أساليبه : القتال إلا أنه لا عكن التأسيس على هذا 


الفيم خاطى للقرل بأن الحهاد قد نسخ ما يعنى سلب الأمة الإسلامية مقومات 


حیانھا ورسالتها فهى كلمة يجفل منها عقل وقلب کل مسلم . 


وتتعلق النقطة الثانية با منهج حيث ببقى التساؤل ما الضوبط yT‏ 

فهم السنن ما يخول للبعض أن يقرر أن هذه هى السلة وهذه مقتضياتها تساۇلاً له 
CS e‏ 
قد یلزم عدها ما لا تستلزمه فالتا کید علسی أن الخطاب مع الآخر هو ساسا حطاب 
الدعوة والهداية وأن الجهاد فى معناه الحقيقى هو بذل الجهد فى سبيل هذه الغاية أيا 
كان هذا الجهد حسب طبيعة المرقف والعصر فإن هذا لا يعنى بسالضرورة | إقصاء القوة 
المادية كأحد أساليب الحهاد لرد العدوان الحالى ومواجحهة غحاولات الاستقصال . 


E EO 
1 . عدم غات الداحل الذى جب ان یسو ده نطق ر کاب السغيتة الراحدة‎ 


الدکلة کمن فی اتساد وحهة ظر قد نكرن ية e‏ 
E E E‏ | 


e 


و على اللانب الآخحر ليس من صالخا الانسياق وراء الاستعداء الغربى لنا ليس 
فقط لعدم تكافر القرى بل لأن منطق الصراع لا محل أى مشسكلة فضا عن أن هذا 
ليس من طبيعة الإسلام الذى اء دعرة لحب نورا وهداية للإاإنسانية مستقيما مع 
الفعلرة السرية فحتى إذا دق البعض طبرل الحروب الصليبية بعد إنتهاء الحرب الباردة 
فإننا نرد الغروة بخزوة مضادة ولكن بفيمنا وتمشروعنا الحضسارى من منطلق الرحهمة 
وحب الخير للإنسسانية كلها وهنا يغلهر تقصر المسلمين مرترن مرة بإهماهم فيمة 
ترسانتهم الفكرية الحضارية ومرة استشمارهم للفرصة التى أتاحها التطور فى وسائل 
الاتصال فى الدعوة وتنوير العقول . 


مفهوم الحضارة فى الإسلام 
| إعدان : د. صلاح إسماعيل . 

ا 
يعانى العام الإإسلامى فى عصرنا من أزمات اقتصادية وسياسية واجحتماعية 
وفكرية فى الوقت الذى نلاحظط ,فيه التقدم العلمى والادى فى حرانب كثيرة من دول 
العام المتقدمة . ولقد.دفع ذلاك بعض خحصوم الإسلام إلى إلصاق هذا التخحلف بالإسلام 


نفسه وزعموا أن الإسلام حول دون التقدم العلسى رالتقنى لأنه يحترى على تعاليم 


حامدة وتشريعات صارمة » وانتهوا مسن ذلك إلى نتيجة مؤداها أن الإسلام لا يقدم 
حضارة أو على أفضل الأحرال قدم حضارة ذهب زمانها » وتلزم عن هذه النتيجة 
نتيجة أحرى هى معضلة لا شغرج من قرنيها وهى أن المسلمين أمام اختيارين هما إما أن 
يقوموا بتخيير حذرى فى نغظرتهم للحياة أو أن يتخلرا عن مسايرة العصر . والخيار 
الأول يعنى الأحذ بالنموذج الغربى فى المعرفة والسلوك وكل جوانب الحياة . 


وهذا الزعم باطل والنتائج المترتبة عليه لأ أساس ها مسن الصراب › وإن تعجحب 
فعجب ان جحد من یسایره ويعاول الدفاع عنه مسن بين أبناء الأمة اللإإسلامية » وليس 
هدفنا هنا هو الرد على كتابات التابعين للغرب تبعية ذليلة » وإنما سوف نسلك مسلكا 
إجابيا فى نظرنا وهو النظإر فى بحض الدراسات المتعلقة حفهوم الحضارة فى !لإسلام » إذ 
رأت ججموعة من المفكرين أن الأزمات التى يعانى منها العام الإسلامى بمكن التماس 
جذورها فى الأزمة الفكرية والمعرفية » وفى خاولة للحروج من هذه الأزمة دعى هولاء 
امفكرون إلى قضية ”إسلامية المعرفة“ التى تستهدف أول ما تستهدف إعادة تشكيل 
العقل المسلم المعاصر » ويقتضى هذا إعادة بناء بجمرعة المفاهيم الأساسية التى يقوم 
عليها الدسق المعرفى الإسلامى » ذلك أن «أول ما تصاب به الأمم فى أطرار تراجعها 
الفكرى والمعرفى والفقافى مفاهيمها ؛ وأول ما يتأثر بعمليات الصراع الفكرى والثقافى 
مفاهيمها كذلك . وأهم الأمراض التى تعترى المفاهيم الميوعة ثم الخسرض : فالميرعة 
تنشأً عن تساهل الأمة فى مفاهيميا » فقد تستعير اسما أو مصطلحا من نسق معرفى 
آحر بطريق القياس القائم على توهم التمائل والتشابه » لتتداوله فى مفاهيمها کمفهوم 
مرادف مساو أو بدیل أو مترجم»() 


)١(‏ د. طه جابر العلوانى » تصدير كتاب الدكتور نصر محمد عارف : الحضارة » اللقافة » المدئية : دراسة 
لسيرة المصطلح » ردلالة المغبوم » من إصدارات المعهد العالمى للفكر الإسلامی » ۱۹۹٤‏ » ص۸ . 
1.۳ 


ومفهوم الحضارة هو المفهوم الحورى الذى تدور فى فلكه بقية مفاهيم النسق 


المعرفى الإسلامى »› ولذلاف سعت إلى توضيحه بجحموعة من الدراسات والحاضرات التى 
نظمها المعهد العالى للفكر الإسلامى وتأتى فى متدمتها الدراسات الاتية : 


إت 


الحضارة فريضة إسلامية » للدكتور حمود حمدى زقزوق › سنة ۱۹۸٩۹‏ . وقام 
بالتقديم ها الد كتور محمد عمارة » وناقشها الدکاترۂ : توفیق الشاوى › زكريا 
مطر » عبد المعطى بيرمى » أبو اليزيد العجمى » سيف عبد الفاح » مال الديسن 


أسس الحضارة الإإسلامية فى العصر النبوى » للدكتور حسين مونس » سنة 
٠‏ . وقدم ها الدكتور محمد سليم العوا » وناقشها الدكاترة توفيق الشاوى › 
أخمد المهدى » والأساتذة : “مير الهضيبى وأبو القاسم الحاج . ) 

مبداً التعددية فى الإسلام » للد كتور محمد سليم العواء سنة ۱۹۹۰ . وقدم ها د. 
محمد عمارة » وناقشها الأساتذة والدكاترة : عشبان حسين » امد الميدى » 
رففت القرضيئ ٠‏ سات عبد الظي عند اخد بدو ی » مال شتلطان ٤‏ از کی 
عثمان . | 

قضية المصطلح » للدكتور على جمعة » سنة ۱۹۹١١‏ . وناقشيا الأساتذة 
والدكاترة: عبد الوارث سعيد » عبد العظيم الديب » أحمد فؤاد باشا » شهاب 
فارس » وفاء محمد فايد » عبد الشادى أبر ريدة » عبد الحليم حمود > محمد 
عمارة. 


الإسلام والتغيير الحضارى » للدكتور عبد الصبور مرزوق »> سنة ۱۹۹۲ › وقدم 


ها د. صلاح عبد المتعال » وناقشها الأساتذة والدكاترة : عبد المنعم أبو الفضل › 


زکریا مطر › حودة عواد » محمد مأمون » عادل عبد اواد . 


الفقافة الإسلامية ودورها فى تكوين السام المستنير > للدكتور عبد الحميد البعلى » 
سنة ۱۹۹۳ .وقدم ها د. محمد سراج . 

عقلية الوهن » للدكتور سيض عبد الفاح » سنة ۱۹۹۲ . قدم ها الدكتور على 
جمعة » وناقشها الدكاترة والأسانذة : فضيلة الشيخ محمد الغسزالى » حسسن 
الشافعى» مصطفى منجود › عبد الحميد البعلى »> شعيب الغباشى »› أسماء سيف 
الشربينى » حسنين توفيق » صلاح إسماعيل . ) ) 
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البشرى .| 


وسوف lS rE‏ الوارنة فى هان الدراسات » ونعلق 
على بعضها فى نهاية البحث". : 


حاولة لتعريف مفهوم الحضارة : 


e E 
حلدون إلى تويبى » ورأى أفضل طريقة هى اللجوء إلى تعريف شامل » ووحد ضالته‎ 
فى كتاب ”فلسفة الحضارة“ لألبرت شفير (ترجمة د. عبد الر من بدوى » دار‎ 
يقول فيه أن الحضارة بصفة عامة هى «التقدم الروحى‎ )۳٢ ص‎ >» ٠ » الأندلس‎ 


. والمادى للأفراد والجماهير على السواء» . وهذا يعنى أن الحضارة نشاط إنسانى إبداعى 
A E E‏ 


و SEN‏ ف الفكر 
الإسلامى ؛ والرد عند الد كتور زقزوق هو : إذا كنا قد انبا هذا التعريقف من بين 


الكم لايل من التعريفات الأحرى فليس معنى ذلك أضا نقع أيضا فى تفس اطا الى 


يقع فيه الكثيرون » وهر الاحتكام دائما إ إلى المقاييس والمعايير الخربية ية . فاحكمة - کما 
يقول الرسول عليه الصلاة والسلام - ضالة المؤمن أنى وجدها أحذها . ولا ضير علينا 
إذ ١‏ آلحذنا بشیء نما لدی غیرنا نما نری صوابه وفائدته . والأمر الذى لا حدال فيه أن 
التراث الإنسانى أحذ وعطاء » وليست هناك أمة عريقة فى التاريخ إلا وقد أعطت كما 
أحذت من هذا التراث . 


ويتداحل مع مفهرم الحضارة مفهرم آحر على درحة كبيرة من الأهمية وهو 
مفهوم الفقافة » وبخاصة الثقافة الإسلامية . وفى حاضرة الد كتنور عبد الحميد البعلى 
”الثقافة الإسلامية ودورها فى تكوين المسلم المستنير“ تساءل : ما مضمون الثقافة 
الإسلامية » وما قضيتها ؟ و كيف تبنى المسلم المستنير ؟ والثقافة فى اللغة تعضى الفطنة 
والفهم ء وبالحملة ”الملكة“ وفى الاصطلاح تعنى ارا کا تنوعت تعریفاتهاء 
فهی تعنی ما یکتسبه الإنسان من دروب المعرفة النغلرية والخبرة العملية الشى تحدد 
E E O‏ 

YY. @ 


والخبرة من البيعة الحيطة أو من البيت أو من المدرسة أو من المهنة أو من غيرها ؟ وتعنى 
أيضا التراث الفكرى الذى حلفته الحضارة الإسلامية فى جميع حوانبه (الدينى والفلسفى 
والتشريعى) وهذا النراث انبغق مسن التصور الشامل الذى كونه الإسلام فى ابجحتمع 
الإسلامى » والذى يستمد خقيفته من القرآن الكريم ؛ وتعسى كذلاك تلك المكاسب 
الثقافية والأدبية والذوقية . وذهب قوم إلى أنها تعنى جموعة الصفات الخلقية والقيم 
الاحتماعية التى يتلقاها الفرد منذ ولادته . وذهب قوم آحرون إلى أنها تعنى كل ما 
يتصل .عقومات الفرد وانحتمع من النراحى الاعتقادية والفكرية والسلوكية والاجتماعية؛ 
وذهب آخرون إلى أنها التعبير الحى للقيم الأساسية التى تعطى للمجتمع ملاحه 
الصحيحة وتضبط حركته السديدة » وترسم له وحهته الرشيدة . 


. الإنسان‎ -١ 
. مكتسباته المعرفية بصورها المختلفة‎ -٣ 
. حركته الفاعلة ومنهجيتها‎ -۳ 


والثقافة » إذن » تعنى بالإنسان فى معارفه وحركته المؤثرة فيما يجرى حوله . 
ويقرر الدكتور عبد الحميد البعلى أن الثقافة هى جوهر الحضارة طالما أن الثقافة تصوغ 
لنا الإنسان بفكره وحركته الفعلية . ولذلك فإن الحضارة والثقافة متلازمان . فالحضارة 
تطبیق مادى لتراث فكرى أو ثقافي » وهى المرآة الى تعكس مقومات ثقافة الجحتمع 
ونحصائصه العامة » وفى إطار هذه الحضارة تكرن غاية الغقافة التعحول بالإئنسان إلى 
EE‏ ا وجهادا 
يحمل مشاعل اير إلى الناس جميعا 


والثقافة ها أدواتها ومقوماتها ومسولياتها » يقول الله تعالى فوا لله أخرجكم 
من بطون أمهاتكم لا تعلمون شيا وجعل لكم السمع والأبصار والأفغدة لعلكم 
تشضكرون4 وقال تعالى : إن السمع والبصر والضؤاد كل اولك كسان عه 
مسئولا» وقال سبحانه : وهو الذى أنشاً لكم السمع والأبصار والأفئدة قليلا. ما 
تشكرون4 . وإذا توقفنا عند كلمة ”الفواد“ » وحدنا أن الفؤاد مستودع السر ومستقر' 
اليقين ومبعث الرأى ما كذب الفؤاد ما رأى وقد أنساط الله بالقلب مهمة العقل 
والفهم » وأناط بالفؤاد مهمة تسيير كافة الجوارح حتى بعد القلب فلم يسيروا فى 


٦ 


پس نے س سی 


الأرض فتكون هم قلوب يعقلون بها وتال سبحانه : ملم قلوب لا يفقهون بها». 
هذا عن مقومات الثقافة » أما عن مستوليتها فهى توليد الفكر والمغاهيم والمعرفة والرؤية 
الإسلامية الصحيحة لثلانة أمور. جتمعة اللأصول وللواقع وللحياة › وبذلك يظل الباب 
مفتوحا لتعاون الأقوام على صعيد الإسلام لتحقيق ألوان حديدة من الحضارة . وفى 
سبي النهوض بتلك المسعرلية الثقافية تدوعت الناهج مما حعلها لا تنمض .مفردها على 
حمل عبء مسثولية الثقافة » فكان هناك المنهج اللفظى الذى يحتفى باحتفاء القداسة 
على الألفاظ والجمل » وكان هناك المنهج النقلى الذى يحتضى بالوقوف عبد ظاهر 
النص» وكان هناك المنهج الرصفى أو العقلى النجرد الذى يقرم على الانسراف عن 


الببحث فى المصادر والوقرف عبد وصف الواقع مع استخدام العقل اجرد » وهؤلاء هسم 
أصحاب النزعة العقلية ابجردة . 


وتتحقق عالية الخطاب من خلال بناء العقلية الإسلامية العلمية التى تأحذ فى 
اعتبارها مسة أمور محتمعة هى : 

. حاجة القلب إلى اليقين‎ -١ 

-٣‏ وحاحة العقل إلى الاقتناع. 

۳ وحاجة النفس إلى الاطمئنان . 

. وحاجة الإنسان إلى الصلاح والإصلاح‎ -٤ 

. وحاجحة الحياة إلى العمران‎ “٥ 


وأى جزئة هذه الحاحات الخمس عل المنهج قاصرا » وبذلك تتحدد ملامح 


الثقافة الإسلامية فى أنها ثقافة تعنى بالإنجازات العلمية والحضارية كافة » ومن م لا 
رقت ع قات التاريخ » ولا عند ظاهر الأمور › وتعنى بمصادر التشريع وغاياتسه 
وسال ا ات ا . كما تعنى ببناء عقلية علمية منهجية شاملة . وتهتم بالأولويات 
وحاجحات الأمة الملحة والتحديات التى تواحهها » وذلك من خلال القضايا المعاصرة 
وسشكلات الواقع 


وإرادة قوية » والقدرة على الإبداع » وتبنى منهج له أربعة أسس هما الصدارة هى : 


. العقيدة والأحلاق‎ -١ 
٠ . الإعان والعمل‎ - 
. الإنسان والواقع والحياة‎ ٣ 
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. الدنيا والأحرة‎ -٤ 


اة إسلامية تعير بالإنسان من الدنيا للآحرة بالأمل والرحاء والخير » تحبر 
به من قلبه إلى جوارحه بالالتزام » وتعبر به إلى الكون من حوله بحيث يدسجم الإنسان 
مع الكون رالطبيعة . ) 


وهناك عحاولة أحرى تنظر فى ”أسس الحضارة الإسلامية فى العصر النبوى“ 
ی کر ی هقی او ا ا کی ع ر 
هى فى الأساس حضارة إنسانية تقوم على حياة القلب » أى إحياء قلب الإنسان وحعله 
مرحع كل شىء » والقلب فى وحهة نظره هو ما نميه بالضمير . ولم يذكر القرآن 
الضمير مرة واحدة وإنغا ذكر القلب » ويراد بالقلب العقل مع الإحساس » ليس جرد 
فیم الشىء بل فهمه بالقلب » ولذلك فإن القرآن الكريم يذكر القلب على أنه القلب 


E 


مقومات الحضارة : 

ماهى' الشروط الضرورية التى لابد منها لقيام أية حضارة من الحضارات ؟ لقد 
صور مالك بن نبى الحضارة على شكل معادلة رياضية تقول : الحضارة = إنسان + 
تراب + وقت . وبذلك تنحل المشكلة الحضارية إلى ثلاث مشكلات أولية هى مشكلة 
الإنسان » ومشكلة الراب أو المادة » ومشكلة الزمن . وتقوم الفكرة الدينية بعملية 
ازج بين هذه العناصر الثلاثة (انظر مالك بن نبى : شروط النهضة » ترجمة عمر كامل» 
دار الفكر » ۱۹١۹‏ » ص ٠١‏ ومابعدها) . ومهما يكن من أمر » فإن الشكلة 
الحضارية هى فى المقام الأول مشكلة الإنسان » فالإنسان هو العنصر الفعال الإيجابى فى 
العملية الحضارية برمتها وما عداه مسخر لخندمته . وإذا كنا قررنا أن الإنسان همر رر 
العملية الحضارية » فإن هذا يتطلب منا أن حدد المقصود بمفهوم الإنسان . . 


لقد اجتهد المفكرون والفلاسفة فى تحديد ماهية الإنسان وقدموا له تعريفات 
عديدة منها آنه کائن عاقل »› أو کائن اجحتماعی › أو کائن متدین » أو کائن أخحلاقسى ؛ 
ونظروا إلى الإنسان على أنه الكائن الرحيد من بين المخلوقات فى هذا الوجود الذى 
ينفرد بهذه الصفات . ولكن هذه ليست هى كل ما يتمتع به الإنسان » إذ أنه بنشرد 
أيضا بصفات وخصائص أحرى مثل التقنية والراث والتقدم » وتتمثل التقيسة فى صنم... 
الإنسان لآلات معينة واستخدامها لأغراض خددة » فإنتاج الآلات المعقدة من أجل 


۰A 


استخدامها لأهداف خددة يعد عملا إنسانياً حالصا ؛ على أن هذه التقنية الى يتميز بها 
الإنسان كان من الممكن ألا تتطرر إذا لم يكن ن الإنسان كائنا احتماعيا ينمو فى الجحتمع 
- عن طريق التراث » رهذا التراث ليس أمرا فطريا فيه » وإنما يتعلمه بفضل وسائل معقدة 
أبرزها اللغة . وبفضل ذلك كله يتدم الإنسان » فهو يتعلم ويضينف إلى مسا تعلمه 
حديدا عن طريق قدرته على الابتكار والاحزاع . 


على أن تفكير اللإنسان لا يرتبط دائما بأغراض مادية عملية » ونما هناك جحالات 
تشغل اهتمام الإنسان ر ل تدحل فی باب الأغراض المادية مل تطلع الإنسان 3 لى المعرفة 
لذاتها و کشفی اجحهول فى الطبيعة والمخحلوقات : 


ويتضح ما أسلفناه أن مشكلة الإنسان تنقسم إلى عدة حوانب تقكامل فيما بها 
ولا تتناقض » وعكن إيجازها فى العناصر الأتية : العقل بكل ما تحمله هذه الكلمة من 
معنى » والتدين» والتعلم» والأحلاق» والنزعة إل الاحتماع» وما يتزتب على التروع إلى 
الاحتماع من نظام جفظ انمع » ويتمثل فى القوانين واللغة والتراث والتقنية والتقدم. . 


ویتضح الابداع الحضاری للإنسان کأحسن ما یکون الرضوح فی جمیع الات 
العلم وما يرتب عليها من تقنية » وكذلك فى الفلسفة والفكر عموما والفصون » وكل 
ذلك ينطلق من قاعدة أساسية هى الدين . والمتتبع تاريخ الخضارات السابقة وآثاردا 
SS SE‏ 
الدينية فى بناء هذه الحضارات . 


فأنت ترى إذن أن مركز الدائرة الحضارية هر الإنسان » وأن العقل يأتى فى 
مقدمة الخصائص التى يتميز بها الإإنسان » وأن العقل يعنى الكرامة الإنسانية واسستقلال 
الشخصية ويعنى المسثرلية ويعنى الحرية وهو مناط التكليف وتتحقق من خلاله فى نهاية 
مطاف فكرة الاستخحلاف . وإذا كانت الحريسة ضرورية للتحضر فإنها تصبح عديعة 
المعنى إذا لم تتوفر للإنسان وسائل العيش من القوت والكساء والمأوى » وإذا م يتوفر له 
الأمن على نفسه وماله وعرضه وعقيدته فى هله ار تة تكن ك اه الى دة 
وفرضته فی تحقيق وجحود إنسانى يليق بكرامة الإنسان . 

والحضارة فى صلتها بالعقل.ذات طبيعة مزدرجة ؛ فهى نحقق E‏ 
العقل على قرى الطبيعة من ناحية » وفى سيطرة العقل على نوازع الإنسان وميوله مسن 
ناحية ألحرى وب أن تشيم هذه القطة فيما حستاء وخاصة إا تعلق اديت 


۰۹ 


بالحضارة الإسلامية » فليس المقصرد بسيطرة العقل على قرى الطبيعة قهرها وإفسادها 
رانا يعنى ذلك فى امقام الأول الإضادة من مرارد الطبيعة بالقدر الذى يعقق فكرة 
الاستحلاف » وبذلاك ينسجم الإنسان مح الكائنات فى الطبيعة ؛ ويخطى المرء لر فهم 
أن المراد بسيطرة العقل على نوازع الإنسان هو أن يقهر الإنسان شهراته ورغباته بحيسث 
يؤثر ذلك فى طبيعة الإنسان السوية وإنما المراد ضبطها وإن ششت قل تهذيبها وليسس 
اقتلاعها . ) 


فإذا توفرت الشروط الضبرورية لقيام حضارة من الحضارات » وقامت الحضارة 
بالفعل فإنها تكون حضارة ذات طابع إنسانى برغم ماها من صبغة خحاصة تحكمها 
عوامل الزمان والمكان . ومن هنا فإن الحضارة الحقيقية هى حضارة إنسانية . ولا 
بحنب الصراب إذا قلنا إن الحضارة تشهى عندما يفيب عن هويتها معنى الإنسان . 


والخضارة اة واسعة الأفق تسع الإنسان أينما كان EES‏ 
فی حوهرها تحبير عن التزام أحلاقی ينعم الأفراد ؛ والحماعات فى ظله بروح التسامح . 
والتفكير الحر ومراعاة الاعتبار البشرى لكل فرد من الأفراد ؛ والحضارة الصحيحة 
بصفة عامة هى تلك الحضارة التى تشتمل على توازن بين الحضارة الشيئية (المادية) 
وحضارة السلوك الأحلاقى » أى تلك التى تعرازن فيها الطاقات المادية مع الطاقات 
الروحية . ومن هنا نبه فلاسفة الحضارة فى الغرب إلى أن الخطر الخحقيقى الذى يهدد 
الإنسان المعاصر هر أن حياتة المادية تقدمت تقدما عظيما ولكن حياته الروحية حراب 
أو هى كالخراب . ومن ثم استعحقت الحضارة فة ان توم ن ااا بأنها 
TE‏ 


الحضارة فريضة إسلامية : 


عرضنا بعض الحاولات لتعريف مفهوم الحضارة وعلاقعه مهوم الثقافة » ثم 
أشرنا إلى بعض الشروط الضرورية التى يجب توافرها لقيام حضارة من الحضارات › 
ونتقجه الآن نحو الإسلام لبرى ما إذا كان يحتوى على هذه الشروط الضرورية ويحققها 
أم لا . رعا يظهر اعتراض هنا على أساس أن هذا السؤال رما يوحى بأن الإسلام م 
يصنع حضارة حتى الآن » وهذا أمر حالف للواقع . إذ أن الإسلام أقام حضارة زاهرة 
كانت من أطول الحضارات عمرأ فى التاريخ وقد امسدت من أقصى الصين شرقا إلى 
أقصى الأندلس غربا » وهذا يعنى أن الإسلام فيه كل المقومات الأساسية لبناء الحضارة. 


1° 


ولكننا لا نبحث الآن تاريخا مضى وانقضى » وإنما نبحث مشكلة واقعية نعيشها» 
ولابد من مواحهة وقائع الأشياء لنرى ما إذا كانت المشكلات الحضارية ععطياتها 
العاصرة جحد نما فى الإسلام حلولا آم لا وذلك من منطلق أن الإسلام دين صالح لكل 
زمان ومکان . 


والحضارة بالمفهوم الذى أشرنا إلى بعض عناصره تعد فريضة إسلامية » والخروج 
من التراحع والمأزق الحضارى الذى وقعت فيه الأمة الإسلامية يعد واحبا دينيا لا يجرز 
للمسلمين أن يتهاونوا فى شأنه . ولكن ألا يشير استخدامنا لعبارة «الحضارة فريضة 
إسلامية» مشكلة فقهية حول مصطلح استخدام سليم » ذلك أن استعارة العزة الى 
كتبها | لله للمؤمنين والتمكين همم فى الأرض من الأمور إلى لا تقل فى أهميتها عن 
فريضة الصلاة والصيام » بل إن هذه العزة وهذا التمكين نلان الضمان لإقامة فرائض 
الإسلام كلها . وصدق الله العظيم القائل : [الذين إن مكناهم فى الأرض أقاموا 
الصلاة وآتوا الزكاة وأمروا بالمعروف ونهوا عن المنكري (الحج : )٤١‏ .وهناك 
قاعدة أصولية معروفة تقول : إن ما لا يتم الواحب إلا به فهو واحب . 


الإنسان حور اهتمام القرآن : 


أسلفنا الإشارة إلى أن الإنسان هو حور العملية الحضارية وهو العنصر الإيجابى 
الصانع ها » وإذا كان الأمر كذلك » فإن هذا يتطلب منا أن نبحث مرقف الإسلام مسن 
الإنسان وذلك لكى نتعرف على مكانة الإنسان فى تعاليم الإسلام » وهذا يفضى بنا 
فى النهاية إلى إدراك مرقف الإسلام من الحضارة . 


إن المتأمل فى القرآن الكريم جد أن الإنسان هو أحد ال ركائز الأساسية وامحاور 
المامة التى يدور حوطما اهتمام القرآن . فالقرآن الكريم كله إما حديث إلى الإنسان أو 
حديث عن الإنسان . وقد تكررت كلمة الإنسان فى القرآك نلاثا وستين مرة » وجاء 


وإذا تدبرنا أول ما نزل من الوحى القرآنى على رسول الله 05 » فيتضحح لنا 
ال ر كيز على العناية بشأن الإنسان بصفة خحاصة » ويتجلى ذلك بوضوح من ذكر لفظ 
الإنسان مرتين فى الآيات الخمس الأول من الوحى مع الر كيز أيضا على العلم رأدراته» 
يقرل تعالى : اقرا باسم ربك الذى خلق » خحلق الإنسان من علق » اقرا وربك 
الأكرم الذى علم بالقلم » علم الإنسان ما م يعلم# [العلق : إ-ە] . 


۲١١ 


ولا غرابة فى أن معنى أولى آيات القرآن المتزلة على رسولتا الكريم بالإنسان 
وعلمه وتعليمه » لأن الإنسان خليفة الله فى أرضه » فقد كرمه وفضله على سائر 
المحلوقات وميزه بالعقل والإدراك » وحهله أمانة عمارة الأرض وصنع الحضنارة فيها . 
رإذا كانت السموات والأرض والحبال أشفقت من مل الأمانة وملها الإنسسان » فإن 
مل هذه الأمائة يعد تكرعا للإنسان طالما أنها تعبى تحمل المسشولية والحرية . وتركر 
هذه المسولية الكبرى - التى تتمشل فى الاستخلاف فى الأرض وعمارتها - على 
مسئولية اللإنسال عن نفسه .. ن هنا فل فو اسه كرد و ابات لا جوز ان يفرط 
فیپا . وهذه الواحبات تتمثل فی استخدام کل ما وهبه الله له من قدرات وطاقات فیا 
حلقت من أحله . فالعقل وظيفته التفكير والفهم والإدراك » والحواس وظيفتها إدراكية 
فى جالاتها » ووقت الإنسان مين لابد من أن يقدر قيمته ويقضيه فيما يغيد » و صحته 
لا جوز له أن یفسدها أو یهمل فیها ولا لن یکون قادرا علی تحمل مسغولیاته حر سد 
وشحو غيره » وكذلك يجب على الإنسان أن يطلب العلم لأن طلبه فريضة على كل 
مسلم ومسلمة نم بحسن استخدام هذا العلم فيما ينفعه وبطريقة تحقق الانسجام مع 
الكون والمخلوقات فيه SEG GG a‏ 
وإنغاقا » ويتضح كل ذلك من قول رسول الله کی : «لا تزول قدم ابسن ن¿ آدم يوم 
القيامة من عند ربه حتى يسأل عن هس : عن عمره فيم أفناه » وعن شبابه فيم أبلاه ٤‏ 
وماله من اين اكتسبه وفيم أنفقه » وماذا عمل فيما علم» (رواه الرمذى) . 


والإنسان مسئول أيضا عن استخدامه لوسائل الإدراك العقلية والحسية أو عدم 
استخدامها » وتتضح هذه المسئولية فى قول الله تعالى : لإإن السمع والبصر والفؤاد 
كل أولئك كان عنه مسولا [الإسراء : ] . وعلى هذا الأساس سيقول الكافرون 
يوم القيامة : ولو کنا لسمع أو نعقل ما کنا فى أصحاب السعير . فاعترفوا بذنبهم 4 
[الملك : [١٠١٠١‏ وهذا يبين لنا أن عدم استخدام وسائل الإدراك من عقل وحواس 


a O N 
مرتبة الحيوائية بل إلى أسفل منها . وفى ذلك يقول القرآن الكريم : #ولقسد ذرأنا‎ 
› جنهم کثيرا من الجن والإنس هم قلوب لا يفقهون بها » وهم أعين لا يبصرون بها‎ 

وشم آذان لا يسمعون بها » أولئك كالأنعام بل هم أضل [الأعراف : ۱۷۹] . 


ولا يوحد دين من الأديان رفع من شأن العقمل مثلما فعل الإسلام . وحرص 
eS a a e‏ 


17 


الأعمى » ولم يقبل رسول الإسلام أن يكون المسلمون امعات يسيرون وراء كل ناعق » 
بل عليهم أن حكموا عقوم فيما يعرض عليهم من مسائل » فالاحتكام إلى العتل أمر 
ضرورى فى الإسلام » وكل إنسان يؤحذ من كلامه ويرد غليه إلا صاحب الشريعة 
رسول ۱ لله کا . وكذلك حرر الإسلام العقل من الخرافات والأرهام والشعرذات » 
وجعل المسئولية فردية فى أساسها » ولقد أعلى الإسلام من قيمة الفرد فلله حريته 
الناصة وعليه تقع تبعة أفعاله » وليست هناك حطيئة موروثة . وهذه المسشولية الفردية لا 
تقوم إلا على أساس من حرية الفرد واطمنانه إلى حقوقه فى الأمن على نفسه وعقله 
وماله . وقد حعل الإسلام الأمن على العقل مسن بين المقساصد الضرورية التى قصدت 
إليها الشريعة الإسلامية لقيام مصال الدين والدنيا . وهذه المقاصد الضرورية هى حفظ 
الدين والنفس والعقل والنسل والمال» (انظر الموافقات للشاطبى ح۲ » دار المعرفة »› 
بدروت » ص١١)‏ . ولقد غرس الإسلام فى نفس المؤمن العزة وقرنها بعرة الله وعزة 
رسوله » إذ يقول الله تعالى : إو لله العزة ولرسوله وللمۇمنين [المسافقون :۸] . 
وقرر الإسلام ألا طاعة لمخحلوق فى معصية الخالق » وأن المؤمن لا بخشى فى الحق لومة 


لائم » وبذلك صان الإسلام كرامة الإنسان » وأكد القرآن الكريم الكرامة الإنسانية فى 


قوله تعالى : إولقد كرمنا بنى آدم وملناهم فى البر والبحر ورزقناهم من الطبيسات 
وفضلناهم على كثير ممن خحلقنا تفضيلا [الإسراء : ]۷٠‏ 


وعقيدة التوحيد وعقيدة خحتم النبوة فى الإسلام تعنيان أيضا رفع الوصاية عن 
العقل البشرى . ولقد تساءل محمد إقبال فى كتابه ”تجحديد الفكر الديسى فى الإسلام“ 
ترجمة عباس محمود » القاهرة » سنة ٠۹٠١‏ ل اذا كان الإسلام آنحر الديانات ؟ وجحاء 
حوابه أن الإسلام منح العقل ميمة النظر فى المسائل التى تحملها مشكلات الحياة 
المتجددة » وبذلك فتح انال أمام العقل ليمارس وظيفته دون عوائق . وقد كان مبداً 
الاحتهاد فى الإسلام من المبادئ التى فتحت الباب أمام العقل ليصرل ويجرل فى ججال 
استنباط الأحكام الشرعية . وإذا كان الإسلام قد منح العقل هذا الحق فى جال الأحكام 
فمن باب أولى يكون ذلك أمرا حتمياً فى جال الأمور الدنيوية . والاحتهاد فى حقيقته 
دعوة إلى الإبداع فی کل جالات العلوم والفنون والصناعات" 1 

وأنت ترى أن الإسلام قد هيا الجال أمام الإنسان لاستخدام كل طاقاته وقدراته 
الإبداعية » ووفر له كل الشروط الضرورية التى تساعده على القيام عهمته الكبرى 
المعمثلة فى خلافته لله فى الأرض » والنهرض مسثرليته فى عمارة الأرض » وحعل.ا لله 
الكون كله بسمائه وأرضه وما بينهما جحالا لنشاط الإنسان . ولذلك يقرل القرآن 


TET 


الکریم : اإوسخر لكم ما فى السموات وما فى الأرض جيعا منه إن فى ذلك لآيات 
لقوم يتفکرونه [الحاثية : ]١١‏ » ويقول أيضا : #إسنريهم آياتنا فى الأفاق وفى 
أنفسهم حت يتبين فم أنه احق [فصلت : ٤ ]٠١‏ 

ولقد حدد الحتى تبارك وتعالى مهمة الإنسان الحضارية فى هذا الكون بقوله : 
إهو أنشأكم من الأرض واستعمركم فيها) [هرد : 1 وهذا يعنى أن الله قد 
فرض إلى الإنسان عمارة الأرض . والعمارة نقيض النراب » وتعنى هيد الأرض 
وتحويلها إلى حال يجعلها صالحة للانتفاع بها وجخيراتها ».والاستعمار فى الآية الكريمة 
هر طلب العمارة . فالإنسان مطلوب منه - طبقا للمشيعة الإلمية - أن يجعل الأرض 
عامرة تصلح للانتفاع بها » وأن يبحث عن أفضل السبل لتيسير الحياة فيها ء وكشف 
ما فی هذه الأرض من قوى وطاقات وكنوز وخامات من أجل خير البشرية جمعاء . 
وأنت ترى أن الدلالية الأصلية لصطلح ”الاستعمار “ تلف احتلافاً بعيدأ عن الدلالة 
التى طرأت عليه والتى مؤداها أن الاستعمار يقتضى احتلال بلاد بالسلاح »› رإزاحة 
أصحابها الشرعيين من أحل استلاب خراتها والسيطرة على هذه البلاد إداريا وعسكريا 
وسياسيا ومن العجيب أن الكلمة الإنجليزية «0ناaءCo10ni‏ کانت تعتى فى الأصال 
«استشمار أرض غير مسكونة» ثم طرأت عليها دلالة حديدة هی استثمار أراض لا يقدر . 
أضحابها على ذلك » والذى ينتهى إلى الخراب وليس العمران . ٤‏ 

ولقد وهب الله الإنسان بعض الطاقات والاستعدادات رالإمكانات التى تتناسب 
مع ما فی هذه الأرض من قرى وطاقات وكنوز وحامات . فهناك تناسسق بين القوانين 
الإهية التى تحكم الأرض وتكم الكون كله والقوانين التى تحكم الإنسان » وما حباه 
اله به من قرى وطاقات » حتى لا يقع التصادم بين هذه القوانين وتلك » وحتى لا 
تتبحطم طافة الإنسان على صخرة الكرن . وتتحقق عمارة الأرض بالعلم الذى هر 
فريضة إسلامية » وبالتقنية التى هى تطبيق للعلم » ومن أحل ذلك تدحل تحت مفهرم 
الفريضة. ولكن العمارة على مذا النحر المشار إليه ليست هى الحضارة بإطلاق › 
وكذلك ليست هى العمارة بإطلاق » بل هى أحد جوانب الحضارة ويعكن أن يطلق 
عليها مصطلح الحضارة الشيئية أو المادية . أما الحانب الآحر الذى به تكتمل الحضارة › 
أو عمارة الأرض » فإنه يشمل كل القيم الدينية والعقلية والأحلاقية والحمالية . ومن 
هنا فإن الحضارة فى المفهرم الإسلامى تعنى تحقيق المشيغة الإلهية فى عمارة الأرض ماديا 
ومعنويا » وبذلك يحقق الإنسان ذاته بوصفه خليفة لله فى الأرض . 


EYE 


SS‏ لبناء 
الحضارة.» بل لابد من أن نضم إلى ذلك أيضا سيطرة الإنسان على نوازعه الداحلية 
SNS GG‏ 
وبذلك تتم عمارة الأرض كما أراد الله » وبذلك يكون الإنسان فى صلة مستمرة با لله 
حالق الكون تصحح له دائما مساره على الأرض حتى لا يضل العلريق » يظن أنه سيد 
ا و N‏ 
نحالافته لله فى الأرض 


نحات عن القيم اخضار ية الإسلامية 


لقد تین لنا أن تعاليم الإسلام قد مهت السييل أمام المسلمين لعمارة الأرض أو 
او اا کا اک ن الہناء . وحن نحمل وراء ظهورنا حضاره قوية حقيقية 
شهدها الزمان وشهد ها » وهى حضارة لو تقسمها أهسل الأرض جيعا لكفتيم دافعا 
شريفا نحو هدف شريف وعظيم » ومع ذلك لم نستطع نحن أصحاب هذه الحضارة أن 
نستوحييا سداد العمل » فحصرنا الإإسلام فى جحموعة من الشعائر المعروفة واحتفت من 
حياتنا أو كادت جموعة القيم الحضارية المشرقة وأصبحت فى حياتدا الواقعية قيما 


#شممسا , 


وسوف تشير إل بعض الدماذج من هذه القيم لعلها تذفع عد تذكرها | ی تغییر 


حضاری منشود . وهذه القیم هى : 


أولا : قيمة التفكير » وهى من القيم التى حث عليها القرآن الكريم وأشار إليها 


فى صيغ عديدة ما يدل على أهميتها وما تؤدى إليه من إبداع فى شتى فروع المعرفة 


والعلوم . والحقيقة أن أكبر البلايا التى أصيبت بها الأمة الإسلامية فى عصرنا الراهن هر 
أنها أقامت التعليم على فكرة التلقين والخفظ » ولست أدرى أى شيطان هذا الذى 
وسوس لنا بأن الطريقة المثلى فى العلم هى التقليد » الأمر الذى أغلق أماسا فرص 
الإبداع والانطلاق إلى الآفاق الديدة فى المعرفة والصناعات . ولقد تنبه بعض الكتاب 
إلى هذه الأزمة المعرفية فوضع العقاد كتابا بعنوان ”التفكير فريضة إمسلامية“ . نحن إذن 
مطالبون بالتفكير وهو طريق من الطرق التى يجب أن نسلكها إذا شعنا الخروج سن 
أزمتنا اخالية . 

ثانيا : قيمة العمل » وترتبط قيمة العمل فى الإسلام بالقيمة الأولى وهى التفكير 
أو النظر » والعمل يرتبط بالإيعان › ويجب على المؤمن أن يتقن العمل الذى يقوم به 
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- ع تد مس 


د یرم , 


مهما كان عظيما أو بسيطا » ويستمر فى العمل والإتقان حتى لر قامت الساعة وفى يد 
الزن فنا فلا كا قال الرسرل 6 Ee‏ 
وأسلافنا كانرا يقرلون : الوقت كالسيف إن لم تقطعه قطعك » وكانوا يقرلرن أيضا: 
الوقت من ذهب . ولكن هذه القيمة قد تحولىت على أيدينا إلى شىء أرحص من 
العزاب. وتفيد التقارير الرسمية أن متوسط عمل العامل فى بلادنا لا يتجاوز نعسف ساعة 
فى اليم . وقد نسينا أن الله سبحانه قد أقسم بالعصر وبالفجر وبالشحى وبالليل 
وبالنهار وهى تمل أحزاء من الوقت دليلا على أهمية هذه التيمة » وليانمت أنغلارنا 
إليهاء ويوحهنا لاستغلال أوقاتنا الاستغلال الأمثل a a‏ 
صنعنا بأوقاتنا كما أشار إلى ذلك حديث رسول الله ك الذى أسلفنا الإشارة إليه . 


ثالثا : قيمة النظام » ويرتبط بقيمة العمل قيمة النظام لأن الفرضى مضيعة للجحهد 
والوقت وأنت تلحظ الفوضى تضرب بجذورها فى كل المستويات الفكرية والعملية 
رالاجتماعية على حين أن تعاليم الإسلام فى الصلاة ة والجهاد » مشلا » قد أعطت لبا 
موذجا رائعا فى النظام . 


Ee E NS a E 

نشير إلى الحديث الشريف القائل : «الإيمان بضع وسبعون شعبة أعلاها لا إله إلا | لله 

وأدناها إماطة الأذى عن الطريق» (رواه مسلم وأبر داود وابن ماحه والسائی) . لقد 

حعل النبى إماطة الأذى عن الطريق جزءا لا يتجزا من الإبعان » ومع ذلاك ارق اا 
المسلن ا تفتقر أول ما تفتقر إلى النظافة . 


خحامسا : قيمة امال » يرتبط بقيمة النظافة قيمة امال » فالإسلام دين الحمال 
يكره القبح وينفر المسلمين منه . وتعاليم الإسلام كلها تحث على امال فی کل شىء. 
والحديث الشريف الصحيح يقرل «إن الله جميل يحب الحمال» (رواه مسلم) . والمسلم 
مامور بأن یأخحذ زینته عند کل مسجد . وکما یکرن الجحمال مادیا کما نراه فی 
الأجحسام والأشياء من حولنا يكون الحمال أيضا جمالا معنويا ثل فى الأحلاق الحميلة 
والصفات النبيلة . 


EE‏ على ظواهر الكرن والمخلوقات فيه » لكافية لأن 
تظهر له التناسق رالانسجام مما يدل على الحمال الإمى فى خلسق هذا الكرن . بل إن 
الجمال فى الكون كان دافعاً لإممان كثير من العلماء فى الحضارة الغريية . ويرفع 
الإسلام من شأن الجمال وإدراکه فی عخلوقات | وإننا نفرى على الإسلام إذ عل 


1١1 


منه دينا ينفر من امال والذوق الرفيع ويدعو إلى الكآبة والتجهم . وحن نظلم الإسلام 
أشد الظلم عندما نصرره دينا عدوا للعراطف والمشاعر الرحدانية » وعدوا للتعبير 
الجمالى عن هذه العواطف بعقيدة جميلة أو أغنية ذات كلمات عفيفة أو لصن موسيقى 
برقن الفاغر ٤‏ او ر کل ارز ا بات ا ته ف الکرن :اذا می ان ات بكر رض 
A E‏ 
أعزمور الشيطان فى بيت النبى ف . فقال له النبى الكريم : «يا أبا ! بكر إن لکل قوم 
عیدا وهذا عیدنا» . (رواه آبن ماجه فی سنه جا » ص۱۲٦‏ طبعة عيسى الحلبى › 
تحقیق حمد فؤاد عبد الباقی) . ولماذا ننسى أيضا ما رواه البخارى عن عائشة رضى الله 
E‏ 
د ولم يسمع الغناء . فقال يا عائشة : ألا بعت معها سن يغنى فإن الأنصار قوم 
يحبون الغناء E‏ تین اکم حیونا ییكم . 


وهناك حاولة للدفاع ا ال قت الإسلام يقول صاحبها «ولسست 
انتا ران فا م ها الفرصة » قبل أن أدحض الزعم بأن الإسلام يحرم الفن 
التشكيلى التصوير والنحت) بدليل الحديث .الشريف : «يعذب المصورون يوم القيامة»› 
ولن أجحد ما استند. إليه. حيرا من نص ورد فى ذلك عبد ”أبى على الفارسى“ اللحوى »؛ 
فى عخطوطة ذكرها بشر فارس فى كتابه عن ”سر الزحرفة العربية“ وقال إن تلىك 
المعحطوطة موجحودة فى مكتبة البلدية. بالإسكندرية فأبو على الفارسى يقيم رأيه على 
أساس لغوى فى فهمنا للحديث الشريف السالف الذكر » قياسا على فهمنا للاية 
القرآنية الكريعة : : «طوإن الذين انخدوا العجل » سيداهم غضب من ربهم وذلة فى الخياة. 
الدنياه [الأعراف : ] فيقول أبو على الفارسى إن الإشارة هنا إلى ”العبادة“ لا إلى مسن 
”صاغ عجلا أو نجره» أو اعمله بضرب من الأعمال" > وعلى هذا الخرار يخي أن 
نفهم الحديث الشريف : «يعذب المصورون يوم القيامسة» فالمقصود هم أوشك الذين . 
بغرن اله ونان في رة نوها لا الذين روون كانتا سا »دون أن تكرن 
فكرة العبادة واردة فى الأذهان“ . (د. زكى نيب محمود : قيم من الراث » العلبعة 
الأول › دار الشروق › ۱۹۸٤‏ »> ص۷١(‏ . 


سادسا ۰ قيمة مراعاة شعور الغير » ويتضح ذلك من تعاليم رسول اله هر ۰ 


عندما قال : «إذا كنم ثلاثة فلا يتناج اثنان دون صاحبهما فإن ذلك يحرنه» . وتتجلى 
حضارة الإسلام فى أدب القضاء » فنجد أن أمير المؤمنين عمر (رضى الله عنه) كتب 
لقاضيه کتابا مشهورا قال فيه : «سو بين الناس فى وجحهك › وعدلىك » وجلسك» › 


1¥ 


فأن يسرى بينهم فى العدل والس » فهذا من شأن القضاء وطبيعته » أن يسوى بينهسم 
فى وجهه فهذا من حضارة الإسلام وعظىته . وذات يوم احتصم سيدنا طول وخحصم له 
اک سیدنا عمر ظه فقال عمر : يا أبا الحسن » قف إلى جحرار حصمك فتخير و به 
على» وعرف ذلك عمر من وحهه › فقال: انی ما ميزتك عليه فی شىء . فقال على : 
بل نادیتنی بكنيتى » ولم تناده كذلك . والإسلام حضارة بمسساراته بين الساس جميعا 
زليس بين المسلمين وحسب لإإن آكرمكم عند | لله أتقاكم . رلقد لقى.عمر ذات 
مرة شيخا يهرديا يسأل الناس . فأمر أن يعطى هو وأمثاله سن الذسين رواتب من بيت 
الال » ولا قيل له : تضرض لهم مشل المسلمين » قال: ما أنصفناهم سأكل شبابهم 
ونيملهم فى عجزهم . وقد شهد أحد كتاب اليهود الإنحليز بأنيم لم يعيشوا فى ظل 
دولة عيشهم فى ظل دولة اللإسلام ونحاصة بالأندلس » حيث أعطاهم الإسلام حقوقهم 
الإنسانية وعاشرا فى سماحة على حين طردتهم كافة البلدان المسيحية الأوروبيسة 


و ) 

تلك ات سريعة عن القيْم الحضارية فى الإسلام » ولو أحذنا نعدد كل أو حتى 
الحانب الكبير من هذه القيم لطال بنا الحديث » حسبنا هذه النظرات اخاطفة الشى 
کش عن جحوهر اإسلام عندما نقول بان الإسلام حضارة . 


نحو حضارة إسلامية معاصرة : 


إذا كان الإسلام فى عصرره الذهبية قد قدم للإنسانية حضارة لا سبيل إلى ٠‏ 
إنكارها أو الإقلال من شأنها » فلماذا تخلف المسلمون فى عصرنا عن ركب الضارة » 
ولاذا قنعوا أن پكونوا فى مؤخرة ال ركب الحضارى وقد كان أسلافيم فى مقدمته › 
ولماذا اكتفرا باستهلاك منعجات الحضارة دون المشاركة فى صنعها . ومخطيم الإنسان 
أشد الخطاً إذ فهم آننه باستخدام الأحهرة العلمية والأدوات والآلات الحديثة يكون 
بذلك مشا ركا فى صنع الحضارة » فالحضسارة. ليست استتهلاكا وإنما الحضارة عملية 
إبداعية فى المقام الأول :٠وإذا‏ كان المسلمون لا يشا ركون فى صنع الحضارة بهذا المعنى 
الإبداعى » فيذا يعنى أنهم قد تخلوا عن مسئوليتهم فى عمارة الأرض وت ركوها لغيرهم» 
وعمارة الأرض وإبداع الحضارة هى المممة التى أكد عليها القرآن الکریم كما أشرنا۔ 


فماذا يريد المسلمون ؟ هل ينقظر المسلمون انهيار الحضارة المعاصرة تى يتيموا 
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اللسلمون أن واحبهم فى المشا ركة فى صسع اخضارة المعاصرة يقتصر فقط على الاهتمام 
بالحانب الروحى الذى أهماته الحضارة الغربية الحديثة وبذلك يقيم المسلمون التوازن 
الذى احتل فى الحضارة . 


إن الاقتصار على العناية بالجانب الروحى جزء نما يريده الإسلام من المؤمنين به » 
ذلك لأن الإسلام لا يفصل الجانب المادى عن الجانب الروحى . والنموذج الذى ينبخضى 
أن نسعى إليه ونقدمه لأمتنا ولغيرنا يجب أن يكون جامعا للجانبين معا » وإلا كنا 
حائنين لرسالتنا نرتضى لأنفسنا أن نكون لقمة سائغة فى فم القوى العظطمى . إنسا فى 
عام اليوم فى عصر م يعد يعرف إلا بالقرة . وقوة اليوم لم تعد هى قوة السلاح فقط 
أو قوة الإبعان فقط وإنغا هى القرة التى مع بين الأمرين وهذا هو جوهر تعاليم 
الإسلام. فلا يجوز لنا إذن أن نتحلى عن فريضة العلم وإعمال العقل والفكر وما يتزتب 
على كل ذلك من تقنية تتحكم فى ظروف الناس الاجتماعية والسياسية والعسكرية › 
وذلك بالإضافة إلى عنايتنا ممسائل الروح والقلب . ومن هنا فلا مناص لنا من أن 
نتمكن من حضارة العصر بكل منجزاتيا وتطرراتها العلمية والتقنية » فى الوقست المذى 
نراحع فيه موقفنا من الإسلام وتعاليمه لنزيل الغبش الذى غطى على تعاليم الإسلام 
فحجب عنا الرؤية السليمة الواضحة لحوهر هذه التعاليم . وهذا يتطلب تحولا حذريا 
فى العقلية الإسلامية لتنسجم كأحسن ما يكون الانسجام مع تعاليم الإسلام . 


قل لى - با لله - يا أحى أين هو المسلم الواحد الذى لا يفخر ويضاخر بآبائه 
اللسلمين فيما قالره وما فعلوه حلال القرون العشرة الأولى من تاريخ الإسلام والقرون 
الأربعة الأول منها على وحه الخصورص ؟ وإذا كان هذاهكذا - فتعال معا حال 
العرامل الأساسية التى حعلت تلك القرون الأولى متلفة عما تلاها إلى يومسا هذاء إن 
الأسبقية الزمنية وحدها لا تكفى للتعليل ولا بد أن يكون الفرق كامنا فيما أداه ولاف 
وما يؤدیه هؤلاء . ويرى الدكتور زكى نيب أن الفارق الرئيسى بين الفتتين إنما هسر 
أن الأولين عبرا بالكتابين معا : القرآن الكريم والكون العظيم » ولقد ظفر القرآن 
الكريم منهم بالاهتمام الأكبر نما ينبغى أن يؤدى بنا إلى نتيجة هامة لو كنا حريعسين 
على أن نكون مع أسلافنا استمرارية تاريخية إيجابية وفعالة وتلك النتيجة هى أن نعتمد 
إلى حد كبير على دراساتهم القرآنية لنجعل لدراسة ”العلوم“ الكونية فرصة أوسع . إننا 
حين نعتز بأسلاضا ترانا لا نقصر الأمر على فقهاء الدين منهم بل نحرص على أن نضيف 
الأسماء اللامعة لعلماء الرياضة وعلماء الطب وعلماء الكيمياء وعلماء الفلك والمؤرنصسين 
والرحالة فضلاً عن الشعراء والنقاد والفلاسفة . فهؤلاء جميعا قد وجهرا جهودهم حر 
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الكون يقرأون ظراهره ليصفرها رليحالوها وليستخرحوا قوانينها ثم أصابنا الجمود منذ 
القرن الخامس عشر الميلادى فى الوقت الذى كانت فيه أوروبا قبل ذلك لم تكد تتجه 
بنظرة واحدة نحو تلك العلوم »> وكان أسلافنا المسلمون وحدهم هم فرسسان الميدان . 
تسل الموقف تحرلا حادا بعد ذلك التاريخ فاجحهت أوروبا بكل عقوها وقلوبيا حر 
طبيعة الظواهر الكونية يدرسونها ووقفنا نحن وقفة الأشسل . فلم يتبق لنا من ميمادين 
الدراسة شىء إلا أن يعيد الدارسون ما كتبه الأرلون متصلا بالقرآن الكريم فلاهم 
أضافوا شيعا فى هذا الجال ولا هم بالطبع أنفقوا من وقتهم ساعة واسحدة يدرسرن فييا 
ظاهرة من ظواهر الكون . e‏ 


وإذا شا ركتنى هذا الرأى انفتح الطريتق أمامنا نحو الوسيلة التى ننهى بها مأساتنا 
فھی' كما نرى أن بجحعل أسلافنا على نحو ما كان إسلام الأسيقين فيما جخشص بالياة 
العلمية فقد كان عالم الرياضة أو عام الطب أو عام الكيمياء الح مسلما عالما لا ”مسلما 
وعالما“ بإضافة واو العطف بين الصفتين بمعنى أن اهتمامه بالغرع الذى يهتم به صن 
فروع العلم الرياضى والطبيعى كان جزءا من إسلامه أو بعبارة أحرى كانت العبادة 
ذات وجهيين بالوحه الأول منهما يعبد الله بالأ ركان اللخمسة وبالوجحه الفانى منهما 
يبحث فى لق السموات والأرض وما بينهما كما أمره القرآن الكريم وبهذه النقلرة 
نفسها يكون مخرجنا من مأساتنا وهى المأساة التى جعات الأمة الإسلامية على حالتها 
من الضعف . وإذا ابجه المسلمون بإمان راسخ وعميق نحو دراسة ”العلوم“ لا سن حيث 
هى ”مذ كرات“ تحفظ بل من حيث هى ضرب من عبادة الله عز وجل لأنيا نظر فى 
لتق الله لاستطاعوا أن يتميزوا فى هذا ابال بالقياس إلى علماء الغرب لماذا ؟ لأنيم 
کم إسلامهم موحهون نو ”التوحيد“ بكل معشى من معانية 1 فو ا له باه 
وتعالي عند المسلم لو أحذ مأخذا بصيرا - لا ستتبع عند المسلم توحيدا لشخصيته هر 
وتوحيدا للكثرة الظاهرة فى كائنات العام بحيث تنخرط كلها فى ”لون“ واحد متكامل 
الأجزاء و كلا الحانبين من التوحيد وأعنى توحيد الشخصية الإنسانية وتوحيد العلوم 
المخحتلفة التى تبحث فى ظواهر الكرن توحيدا يعود إلى مبداأً واحد » أقول إن كلا 
اجانبين من التوحيد غائب أو كالغائب عن الحياة الفكرية فى عصرنا التى هى حياة 
انغرد بها حتى الأن علماء الغرب . وما ينفك أدباء الغرب ومفكروه يشيرون إلى هذا 
النفص الخطير المذى أدى إلى كثير من أمراض العصر النفسية وعلى رأسها القلق 
والشعور بالاغتراب . (د. زكى بحيب مود : رؤية إسلامية » دار الشروق » الطبعة 
الأول » ۱۹۸۷ ۰ ص )۲١-۲١‏ . 


1۰ 


ونخلص من كل الملاحظات السابقة إل نتيجة مؤداها أن مفهرم الصحوة 
الإسلامية. » أو ما حرى جراها من مفاهيم » يظل اليا من المضمون طالما أن الصحرة 
تصل إلى مرحلة عودة بالإسلام . وعودة الوعى هى الحالة التى عكن أن تكرن المنطلق 
الحقیقی للفهم الشامل للإسلام بوصفه دين العزة والكراضة » دين التقدم والحضارة » 
دين العلم والمدنية » دين الدنيا والآحرة » دين الارن بين الجسم والروح » دين 
الاعتدال والسماحة > دين السمو المادى والمعنرى . وبصفة عامة دين السلوك المسئول 
على جميع المستويات الفردية والاجتماعية والدينية . والسلوك الستول هو دائسا سلوك 
حضارى . والتعاليم الى تنتج هذا السلوك المسفول هى التعاليم التى تدفع معتنقيها إل 
صنع الحضارة والمشاركة فيها› لا بوصفهسم محرد مستهلكين أو متفرحسين ولکسن 
بوصفهم فاعلین مؤثرین . 


) والتعاليم التى تستطيع أن تصنع ذلك كله هى تعاليم الإسلام . إن دينا بهذا 

الوصف لا حكن أن يجعل أمر الحضارة من المسائل المامشية ضمن اهتماماته وإنما مجعلها 
فى قائمة أولوياته . وهذا ما فيمه المسلمون فى السابق وبذلك استطاعرا فى فترة زمنية 
قصيرة أن يقيموا أعظم حضارة فى التاريخ . ومن هنايمكتنامرة أحرى أن نقرر أن 
الحضارة فريضة إسلامية وواحب دينى لا جوز للمسلمين أن يتخلوا عنه » بل عليهم أن 
جعلوه فى قمة أولوياتهم حتى يعصودوا مرة أحرى أعزة ويستعيدوا مکانهم الریادى 
ومكانتهم العليا فى عام لا يعرف للضعيف مكانا . 


وإذا كنا قد أشرنا إلى بعض القيم الحضارية اللإسلامية » ثم أوضحنا بعض 
مظاهر الأز مة الحضارية المعاصرة فى العام الإسلامى » فإن الأمر يتطلب إلقاء بعض 
الأضراء الشارحة على عملية التغيير الحضارى الى ننشدها . إن منهجية التغيسير 
الحضارى الصحيحة جب أن لا تقف عند بحتمع إسلامى دون آخحر أو بإقليم وتغض 
الطرف عن بقية الأقاليم » وإنغا يجب أن تحفل بالأمة المسلمة كلها » فالأمة الشى حاء 
القرآن الكريم ليهديها ولتنهض بدورها الحضارى لا وجود ههاالآن . فنحن لسنافى 
الوضع الحالى أمة» وإنما نعيش فى عصر ملوك الطوائف كل واحد منهم استولى على 
قطعة أرض ورفع عليها راية ونصب نفسه ملكا عليها أو أميرا » وبدلا من الأمة الراحدة 
أصبحنا ألف أمة. رأول خلل يوجب التغيير الحضارى أن مفهوم الأمة مضيع » والقرآن 
الكريم عندما تحدث عن الأمة مرتين وصغها بالوحدة إن هذه أمتكم أمة واحدةي 
ومرة ثانية «إوأن هذه أمتكم أمة واحدة فلا تكن أمة إلا إذا كانت واحدة . وحينما 
کلشنا احق تبارك وتعالی بالدور'الحضاری والرسالة الإنسانية قال : #إكنصم خير أمة 
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أخرجت للناس) قال سبحانه وتعالى أمة ولم يقل كنتم حير مصريين أو خير شامين أو 
حير باکستانیین أو هنود وهلم حرا . 


والخلل الثانى هر غيبة الدور الفاعل للهداة والمصلحين رالعلماء . إذ المفروض أن 


العلماء فى كل مرقع هسم الرواد الحداة على الدرب الذى يمشرن أمام القافلة > 


والمفروض أيضا أن العلماء هم الذين يخشرن الله حقا ولا يخشون غيره » ولا يخشون فى 
اله لومة لائم . ركان العلماء فى الماضى يفعللون ذلك » ولذلك ما أقل ما كان 
السلطان يستبد لأنه كان يجد من العلماء - الذين لا يخشون إلا | لله - من يوقف الظالم 
ويمئع انتشار الظلم . ولاذا يتعذر علينا أن نجد هذا النوع من العلماء فى زمانا ؟ هناك 
إحابات كثيرة على هذا السؤال تأتى فى مقدمتها الإحابة القائلة إن العلماء فى الماضى 
لم تكن تشغلهم الدنيا معنى طلب المتاع واللذة » وإنغا كان شغلهم الشاغل هر تحصيل 
الدور الوط بهم لكانوا بالفعل ”ورثة الأنيباء“ كما قال الرسول 2 وبالتال 
يتعين على العلماء أن يقومرا بدورهم لأن مقدمات التغيير الحضارى تبدأ ججهردهم 


لک ن کن ا و ا ا ا اة ن الو التي 
الكل رالذى يأتى عن طريق الانقلاب أو الثورة ؛ والتغيير الحزئى أو التدرجى والذى 
يتحذ بعض المراحل التى تطول أحيانا أو تثمر فى وقت معقول أحيانا أحرى . ورععا 
يقال إن التغيير القدريجى طويل الأمد ورا لن يعرف طريقه إلى التحقيق › وإذا سلكنا 
هذا الطريق فقد يؤدى ذلك إلى مساعدة الظالم والمستبد . والرأى عندنا أن التغيير 
التدريجى والمادئ هو الأمثل والأكمل . وهذا التغيير المادئ لابد له من وسائل » وأكسثر 
هذه الرسائل ناحا هم العلماء مهما كانوا قلة . وقد يقول بعض الناس إننا لو سرنا فى 
درب التغيور المادئ فقد نمرت نحن قبل أن نبلخ الغاية » وحوابنا وما المشكلة فى ذلك . 
فليبلغها الحيل القادم أو الذى يليه أولادنا أو أحفادنا . ولذلك فالمصلحرن الجادون مشل 
الإمام محمد عبده والشيخ حسن الينا والشيخ رشيد رضا والأفغانى كانوا يفهمون هذا 
حيدا ويدعون إلى حركة تغيير الإنسان نفسه » ونحن لا يهمنا تغيير مظهر السلطات > 
وإغا انقلاب مظهر السلطات أما إذا ظل الجتمع على حاله فكأننا لم نفعل شيا » فلابد 
من تغيير الحتمع . وهنا نصل إلى فكرة أساسية وهى أن حور التغيير ليس هر الأنظمة 
وإنما الإنسان نفسه . وأنت تفهم هذه السنة الكونية كأحسن ما يكون الفهم مسن قرول 
الله تعال : إن الله لا يغيّر ما بقرم حتى يغيروا ما بأنفسهم » فإذا لم يتغير الإنسان 
من الداحل فلا امل فی أى تغيير . ٠‏ ۰ 

۲ 


واي اع اراي ا رر و رار فى المنهسج القرآنى 
دائما : تغيير إلى الأصلح N‏ . ولنظلر فى كل التفييرات اس 
eT‏ ا و ر و 
رهامان) كل مولاء الناس أهلكرا وأزيلوا عن طريق مسار البشرية . فالتغيير دائمسا يتم 
لإزالة الفساد وتصحيح الأرضاع الخاطة . والتغيير فى القرآن الك کر کف لاان 
التغيير لابد أن يتم من خلال منهج الله . ومنهح الله يهتم بشئون الدنيا كم يهتم 


بشئون الدين وأن نتعامل معه لا برؤية عوراء ولكن بنظر سليم يخسن فهم الآيات فى 
الكون والآيات فى القرآن الكريم . 


تعقیب : 
حاولنا فى الصفحات السابقة أن نلقى أضواء شارحة على مفهسوم الحضارة فى 
الإسلام وذلك من خلال تعريف المغيسرم ذاته » وال ركائز الأساسية التى تبنى عليها 
الحضارات » ثم بينا كيف أن الإسلام حضارة من خلال إبراز بعض القيم الحضارية فى 
الإسلام » ونحن فى كل هذا لا نضيضف جديداً سن حيث الأساس الذى تقوم عليه 
E Ca‏ نا أن ندک ن هده الم ند کر هن سا واد کر 
تفع الرمنين . 


ولكن هناك ملاحظة تعلق بتعريف الحضارة . فنحن نعلم أن هناك تعريفات 
كثيرة للحضارة » ولكن حرت العادة فى إطار الدراسات الإسلامية أننا عندما نتحدث 
فى موضوع نحاول عادة أن نلتمس معنى المصطلح فى كتاب الدين الأول 2 
العربية الأول » وفى السنة النبوية و قى الشعر العربسى لتأصيله . ويرى الدكترور حمد 
عمارة فى تعقيبه على حاضرة الد كتور زقزوق المشار إليها أن اخضارة .معنى الحضور ( 
والشهود الحضاری هی فى القرآن ال> کریم طور من أطرار تقدم الإنسان عندسا يستقر 
فی اکان ”القرية الک کاتت حاضرة البحر“ . وهذا الاستقرار وهذا الحضر هو اللذى 
يتيح للإنسان أن يبدع الحضارة ويبينها لبينة فوق لبينة . فقبل الاستقرار وقبل أن يقر 
الإنسان فى مكان » يستحيل أن يكرن هناك بناء يرتفع مكونا حضارة . والبناء 
الحضارى يضم المدينة والتمدن وفيه ما يهذب الإنسان ويشقفه . ومن هنا تأتى نظرة 
الإسلام لشمول الحضارة لكل الميادين من مادية وروحية . وما ينيز الفهم الإسلامى . 
فهرم احضارة هو تدين هذه الحضارة » ليس بمعنى أنها وحى كالدين ووضع إلى 
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لذن برها عن رر الرني اللي ور ف الف ااا بر ي اع 
متسم بروح الرحى الإهى وبروح الوضع الإلهى الذى يسرى فى جميع 
وفادها 


E E‏ القرآن والأصول العربية 
الإسلامية قدم الد كتور نصر عارف حاولة تمتازة فى هذا الجال . فبداً بالنظر فى مادة 
حط فم لبان العرب“ لابن منظور » ووحد ان استخحدام الحضارة ممعنى الخحضر 
حاء في الفقرة السادسة » أى بعد مس فقرات واستخدامات للمفهوم وجميعها بعيد 
عن هذا المعنى . كذلك فإن هذا هو الاستخدام الوحيد امعنى الحضر على مسدی اس 
عشر عمودا فی ”لسان العراب“ E‏ صفحات 4 والاستخدامات الح و کرها 
ي 


-١‏ الحضور نقيض المغيب والغيبة » حضنر يحضر حضورا حضارة » وكلمة 
عحضر فلان وبمحضرته أى عشهد منه . ٠‏ ۰ 
۲“ بمعتی عندہ : کنا ر ا 
۳- قرب الشىء : الحضرة : وتقول كدت بحضرة الدار . 
-٤‏ جاء أو أتى : حضرت الصلاة › أو حضر القاضى . 
ه- اضر حلاف البدو : والحضارة الإقامة فى الحضر . 
~٦‏ اة : الحى العظيم .. 


- الحاضر : ضد المسافر , 


1 


هذه هی استخحدامات کک الخضارة » وبتنوعها تتئوع معانی امفهوم هناك 
استخدامات أحرى اشتقاقية تشير إلى أشياء مثل الحضير وهو دم غليظ . وعندما ٠‏ تعأمل 
فى هذه المعانى نلاحظ أن أوهها وأعماها وأكثرهسا تكرارا يشير إلى استخدام ”حضر“ 
ععنى ”شهد“ أى الحضور كنقيض للمغيب » والحضارة معنى الشهادة . 


وانطلاقا من الحذر اللغوى ”حضر؟ .معنى شهد من الحضور الذى هو نقيض 

ا لمغيب » نبحث عن الدلالات القرآنية هذا المفهوم » فنجد أن حضر فى القرآن الكريم 

تعنى شهد إذا حضر أحدكم.المبوت) [البقرة : ]٠۸٠‏ و إوإذا حضر القسمة 

أولوا القربى [النساء : ۸] . وللشهادة فى القرآن الكريم دلالات أربع متكاملة فيما 

بينهما لتؤدى معنى الحضارة أو الشهادة فى الفهم الإسلامى » وهذه الدلالات 0 المعائى 
Y4‏ 


لا يكن زتها وإلا فقدت مضمونها » فأى معنى من هذه المعانى الأربعة يعثل جزءا من 
بناء مفهوم الحضارة » ومن ثم لا بعكن القرل إن أيا منها يعبر عن مفهوم الحضارة » بل 
لابه من توافرها جمیعا فى منظرمة أو سق واحد تی تعطئ للمفپرم کامل معانیه ۽ 
وهذه المعانى هى : 


۹س 
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الشهادة .ععنى التوحيد والإقرار بالعبودية لله » والاعستراف بتفرده سبحانه 
e a‏ ة الإسلامية » وعليها بح لد الستزام 


الشهادة .ععنى قول اق وسلوك طريق العدل › أو الإظهار وان + ار 
الإخبار المقرون بالعلم » أو الملاحظة والمراقية » وتعد مدحلا من مداخل 
العلم ووسيلة من وسائل تحصيل المعرفة . ) 

الشهادة .معنى التضحية والغداء وتقديم النفس فى سبيل الله حفاظا على 
العقيدة ودفاعا عن تحرير الإنسان من غبادة العباد وإخحراحه إلى عبادة رب 
العباد . 


الشهادة كوظيفة هذه الأمة #إوكذلك جعلناكم أمة وسطا لتكرنوا شهداء 
على الاس ويكون الرسول عليكم شهيدا . [البقرة : ]١٤١١‏ . 


وطبقا هذه المعانى الأربعة » فإن الحضارة هى الحضور والشهادة بجميع معانيها 
التى ينتج عنها نموذج إنسانى يستبطن قيم التوحيد والربوبية » وينطلق منها كبعد غيسى 
يتعلق بوحدانية حالق هذا الكون وواضع نواميسه وسننه والمتحکم فی تسییره » ومن نم 
فإن دور الإنسان ورسالته هى نحقيق الخلافة عن خحالق هذا الكون فى تعمير أرضه 
وق ER GG‏ 
وبناء علاقة سلام معها لأنها خلوقات تسبح بحمد الله » أو رزق لابد مسن حفظه 
i a‏ 
الأحوة والألفة وحب الخير والدعوة إلى سعادة الدنيا والآحرة . (د. نصر محمد عارف : 
الحضارة » الثقافة » المدنية : دراسة لسيرة الملصطلح ودلالة المفهوم » من مطبوعات 
المعهد العالمی للفکر الإسلامی ۱۹۹٤۰۰‏ » ص )١۹-٥٩‏ . ) 
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التاريخ الإسلامى 
فى ضوء أسلمة المعرفة 
۰ إعداد : د. هسئى نصر 


تأصيل مصطلح ”التاريخ“ فى الفكر الإسلامى : 


فى ضوء حقيقة أن لفظة ”التاريخ“ م ترد فى الأصل باللسان العربى تبدو الحاحة 
إلى تأصيل هذا المصطلح فى الفكر العربى والإسلامى .. وبيان دلالة اللفظة وكيف 
تطورت . ويعد هذا التأصيل من الإشكالات الرئيسة التى يجب البدء فيها حال التفكير 
۳ تحدید وه البسحث فی السار يخ الإسنلامى » وإعادة كتابة هذا التاريخ امنهجحية 
معرفية تستقى أصوها o‏ الصحيح . 


وتبرز فى هذا ابال الحاولة الحادة الى قدمها د. أحمد صدقى الدحانى(") . 

الذى نوع مصادر تأصيله للمصطلح على النحو التالى : 

ه فقد عاد إلى علماء اللغريات واستدل بهم على ورود لفظة ”التاريخ“ فى اللسان 
العربى المنوبى (اليمن) » وأنها حاءت من لفظة ”رخ“ التى تعنى فى اليمتية العربية 
اخنوبية القمر أو الشهر »› ومنها حاء لفظ ”التاريخ“ .. 

٠‏ كما عاد إلى بحعض المستشرقين الذين استدلوا على أن لفظة "الت ریخ“ ونيقة الصلة ما 
ررد فى السريانية - وهى والعربية من أصل واحد - حيث يتحدثون عن ”مرخ“ » 


وفى العبرية يتحدئون عن "يرّخ“ » وفى اللسان الأبجدى يتحدثرن عن ”رر“ 


ه وعاد س أنحيرا إلى صدر الإسلام ليو كد أن لفظة ”التاريخ“ متشا إلا فى صدر ) 
الإسلام » بعد أن اعتمد الخليفة الشانى عمر بن الخطاب رضى الله عه التقريم 


اشجرى . 


)١(‏ اعتمد التحلل على الأرراق التى دار حوسا حرار فى منتديات فكرية عقدعا المعيد العالمى للفكر 
الإسلامى بالقاهرة حول التاريخ والموضرعات المتصلة به » وهى : : ١‏ 
-١‏ حول منهج النظر المعاصر فى التاريخ الإسلامى » للأستاذ طارق البشرى : 
۲- المذور التارجنية للأزمة الفكرية » للد کتور طه حابر العلوانی »> ۱۹۸٩۹‏ . 
~~ - الدراسة التاريخية والمستقبلية فى التراث العربى الإسلامى » للد كتور أحمد صدقى الدجانى » A ٠‏ 
ی ا ر عماد الدين خليل › 44 

(۲) ا مد صدقى الدجانى » "الدراسئة التارينية والمستقبلية فى التراث ا الإسلامى" » القاهرة : المعهذد 
العالی للفکر الإسلامی » ۱۹۹۰ . ص ٠-٤‏ . 
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ه تتبع تطرر اللفظة فى الحضارة العربية الإسلامية لتأحذ معان أربعة » الأول هو سیر 
الرمان والأحداث .. أى التطور التاریغى »› والثانى هر : تاريخ الأعلام والرجال ؛ 
والسير » وتراحم الحياة » والمعنى الثالث هر عملية التجميع التارجخى » والمعنى الرانع 
هو : علم التاريخ . 


ه وينتهى بحث أصول المصطلح وكشف دلالته » بتقويم E‏ 
أنتجحتها الحضارة الإسلامية › وأسعميتها حاولة ابسن حلدون باعتبارها أك هلت 
امحار لاث بج رة وا اف إلى أنها جاءت بعد نضج علم التاريخ فى الحضارة 
الإسلامية . 


ومن النقاط الأساسية فى هذا التقريم Ea‏ بدا بالتاریخ 
كفن وانتهى به كعلم من العلوم » وتحول التاريخ إلى علم منهجى على يد ابن حلدون . 


عملية التأريخ : 


انطلاقا من أن قضية التاريخ تر ارتب e i SE‏ & تبرز أهية 
تحديد مصطلح ”التأريخ“ أ أو. بالأصح ”عملية التأريخ“ . 


ولعل من اأ E‏ 
Tn US‏ التأريخ ما هو إلا علاقة بين المؤرخ وبين 
لمادة التارجخية .. فالمؤرخ يجمع المادة التاريخية » وأثناء ذلك يحدث نشاط إيجابى من جهته 
فيما يتعلق باحتيار الموضوع الذى يبحثه من الناحية التاريخية » ثم بعد ذلك فى تصنيفها 
وترتيبها وتحقيقها وتركيبها فى سياق تاريخى وإعطاء التقيمات المختلفة للمادة التارثخية. 

E SO O e 
. ا ا التاريخية‎ 


حصيلة الجهد التاربخى فى الحضارة الإسلامية : 
لعل من أهم الإشكالات السى تراحه عملية تقويم التراث التاريخى للحضارة 


الإسلامية »هى أن علم التاريخ مثله مثل .ختلف نواحى النشاط الفكرى المعصل بالتراث 


E 144۰‏ کا و 
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اللإسلامية » ما يلى : 


أن الحضارة الإسلامية نميزت بالنزعة التاريخية . 


أن الاهتمام بالتاريخ يعود إلى القرن المجرى الأول .. وفى القرن الهجرى الشائى 
وضحت معام علم التاريخ .. الذى اتضح بشكل ن فى متصف القرن الفالٹث 
بظهور مكدر سة المغازى والفتوح فى ألشام » ومدرسة الأتحبار والأيام والأمشال فى 
العراق . ويز هذا القرن بظهرر مؤرخحين عظام لديهم فهم للتاريخ معنساه الشامل » 
مهدوا لکبار الورحين فى القرون التالية . 


ان التاريخ اللإسلامی فی بدایاته کانت نظرته كلية 1 ن المؤرحون يتناولون 
الأمة ككل لا القبيلة الراحدة » وذلاث استنادا إلى العقيدة N‏ الى نطرت 
نظرة شاماة للإاإنسان . 


أن التاريخ الإسلامى فى بداياته تمير - فضلا عن الشمول - بأنه كان مرتبا ترتيبا 
زمنيا دقيقا › E ER‏ 
اخحدیٹ واعتمدوا أصول علم الحديث 1 


أن المؤرحين الأوائل اهتموا بنقد السند أكثر من ام ار ی 
فكرة نقد السند كانت فكرة أصيلة وقرية فى علم التاريخ . 
أن علم الأنساب كان رافدا غنيا من روافد علم التاريخ فى الحضارة الإسلامية . 
وبذل النسابون حهدا ليس بالقليل أفادوا به علم التاريخ e‏ 
o OG‏ 
I a‏ 
على صعيد التدوين والرواية » وتأكدت منهجيته المتميزة فى كتابات الكافيجى 
”المحتصر فى علم التاريخ خ۶“ » والسخاویى الإعلام بالتوبيخ لمسن ذم التساريخ“ 
والسيوطى ”الشماريخ فى علم التاريخ“ .. ا 

۹ 


ه أن الموؤرخين الإسلاميين القدامى عندما كتبوا التاريخ بدأرا بالدين .. فالدين وسيرة 
الرسول كب » والصحابة » كانت الأساس فى البداية لربط العلم بالدين » ووضع 
العلم فى خحدمة الدير ٠‏ . وظل الرابط الأساسى لدى المورخ هر حماية الدين 
وماية سياسة الأمة الإسلامية » وکان هذا هر الساس فى ربط أحداث التاريخ 
و قسلسلها . وعندما کسر هذا الرابط بدا أ وضع التاریخ على ساس جخرافى (شوذج 
المقریزى) » أو على أساس شخصى / فردى (تموذج الجبرقى) » ما آدى إلى 
اضعلراب. ال لدى الموؤرخحين .. وأضعف مدرسة التاريخ اللإاسلامية بدرحة 
أصبحت فيه مناعتها قليلة وأدى يفال إلى استجابتها للتاريخ الأورويى ومعاييره 
ومقاييسه . . وأصبح السياق الذي په آحداثٹ التاريخ ا و من 
هنا التاريخ إل تاريخ وحاضر الخرب . 


۹ تقد الهج التقليدى فى كتاية الاريج الإسلامى : 


حدد الباحثون فى مدرسة ”إسلامية المعرفة فة“ عفدا من السمات السليبية التى 


شاابت متوج كتابة التاريخ الإسلامی 4 ود عم س علی مر الؤمسن = الدعرة لف وضسح 
منهجية حديدة تستمد أركانها من الأصرل الإسلامية . 


وتتلخص سلبیاات المنهج التق لتقلیدۍ فى التعامل مع التاريخ الإاسللامی فی : 


و الأحدات. 9 بمکن فی هذا السياف شار ۳ ال بحص الأمغلة التار ية إلدالة . 
فال ملاحظ أن اللفلفاء الراشدين الثلاثة : عمر بن الخطاب » وعشمان ين عضاك ٭ 
TT‏ ر الشرطة ما بها من 
الفن » ما أتاح الفرصة لأعداتها كى يستغلوا هذا ويقتلوا عمراً وعخمان وعليا 
رضی ا لله عتهم ت رفى نفس العصر قتلوا ضا سك ین عیادھ ل لوا الفنة بسن 


(4) طارق البشر ئ »> تعقيب »> فى : هد صدتى الدحاتى » الدراسانت الاريية ا مدن ساق 4 ی ۱۹ 
YY‏ 
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إعتماد التبدل الفوقى فى الأسر والحكام أساسا للتقسسيم الزمنى . حيست تعمدت 
أسر عربية أن تصوخ التاريخ على هذا النحو لتجمع الناس حولها » فقسمته على 
هذا النحو » الأمر الذى أدى إلى تقسيم الشعرب الإسلامية فقهيا.. وعقائديا .. 
وحنسيا » وبالتال إلى ضياع موراث هذه الشعوب الحقيفية زا کا 
استشمارها لصا الرسالة الإسلامية دون إثارة العصبيات بينهما . وقد أتاح ذلك 
e‏ تناقض بين وحدة الدولة الإسلامية وبين الإسلامية . 


و إعاده a‏ 


اا المتضخحم على الحوانب السياسية والعسكرية( » وتقليص مساحات 
الجوانب العقيدية والاجتماعية والحضارية والفكرية وعلى هذا لم يرد فى هذا 
التاريخ ذكر لما يتطلب الإسلام من الأمة التى حملت رسالته من النواحى النلقية 
والعلمية والمنهجية ولعل ما يركد ذلك غياب التاربخ للمزسسسات التي أرستها 
الدولة الإإسلامية مدذ نشأتها . ومن أبرز eS‏ 
مثلت انعقاد أول جمعية وطنية تاسیسننة - إن جاز التعبير - لتأسيس الدولة .. 

ملت هذه البيعة تماما فى الدراسات التاربخية أو تم احتزاها أو ا مسن 
مضامينها المهمة والأساسية كما اغثزلت مؤسسة ”الهاج ر“ “ الأولى فى التاريخ 
الإسلامى إلى العشرة المبشرين بالحنة . فالمهاجرون الأرائل مثلوا مؤسسة وكانوا 
هيعة دستورية ها القيادة وها النرشيح للنخلافة وعقد البيعة الأولى للخليفة . وقد 
کان ها دور کبیر فی مبایعة ابی بکر الصدیق رضي الله عنه ومن بعده عمر بن 
اللفطاب وعثمان بن عفان رضى الله عنهما . كما أهملت أيضا مؤسسات أخحرى 
مهمة مشل مؤسسة الأوقاف إلعى كانت الوسسة الأهلية التى مولت صناصة 
الحضارة اللإإسلامية . 


يۇ کد ما سبق أن كتابة الاريخ الإسلامى على أنه eT‏ والحكام› 

حجب تاريخ المؤسسات 
ویرتبط بهذه النقيصة فى المنهج التقليدى .. التناقض بين النظطرة المغالية التى 
تکتب التاريخ الإسلامى على أنه تاريخ الدين وليس تاريخ المسلمين ... وبين 


ره) المعهد العالى للفكر الإسلامی 1 عنملل اسالامية المعرفة مصدر سابق . 


رانظر أیضا : د. توفيق الشارى › (تعقیب) » فی : امد صدقى الدجانی » الدراسات التاريخية » مصدر 
سابق » ص۱۸ .. : 
۲۲١‏ 


النظرة المظلمة التى تريد أن تهيل الزاب على تاريخ الأمة الإسلامية » ولا تيرز مه 
اا ا 2 


٤‏ لرا اا اکر رھ ا ی دل المعابحة الأففية المتزامنة . فقد 
اهتم التاريخ الإسلامى - كما يقول الشيخ محمد الغزالى - بتاريخ ما يسمى حاليا 
ب ”الشرق الأوسط“ » وتجاهل تاريخ المسلمين الذين انتشروا حتى وصلرا الصين 
وإندونيسيا وعرب إفريفيا . وبالتالى فإن التاريخ الإسلامى يبدو غير سليم سسواء 
من ناحية الكم أو من ناحية الكيف . 
ب 'ويتضح نما سبق فى ضوء جحاهل التاريخ الإسلامى حتيتة أن الإسلام دين 
1 عالمى وليس دين نس واحد دون غيره من الأحناس . فتاريخ العرب فقط ليس 
[ هو تاريخ الإسلام والمسلمين » لأن العرب كجنس ليس هم كل المسلمين 
كما يتضسح أيضا فى عدم الكتابة التارينية السليمة هزائسم 
وانتصاراتهم (موذج دحول التتار بغداد »› والمرأة ا استنجدت E‏ 
فالحاصل أن هناك أحداثا كشيرة فى التاريخ الإسلامى قد أهدرت ار اخات.. 


۰ کا انت فی التاريخ الإسلامى EE‏ ۽ ت تم اهل 
موضوعات الخطط والراحم والفنون والمذاهب والطبقات » وكلها لابد أن يجمعها 
وتاريخ الخطط فى جحانب . وتاريخ الخطط هر التأريخ للواقع .. للشوارع . 
للمساجد » ول ركة الداس فى المدن والقرى » وأنماط الحياة والمعيشة . 
للأحجار . [ 


وحسىی 


والواقع أن فى التاريخ الإسلامى ألوان من التاريخ » لكنها أصبحت جزرا 
منعزلة »› حيث يققصر كتابة تاريخ الدولة على تاريخ الحكومة « رغم أن الأمة 
بشعوبها وعلمائها ومذاهبها هی التى صنعت الخضسارة ون الدولة 4 ولکن 
التاريخ الإسلامى اهتم بالدولة دون الأمة . 


ه- الداحلى وفقا للقوى السياسية المختلفة") » .ععنى أن التاريخ أصبح 
د سياسة : فهناك عن يكب 


(Y9‏ طارق البشر ى سول منهج النظر. المعساصر فی العاري اي 1 2 : المعهدالعالى للفکر 
الإسلامى» ۰ + ض٤۱‏ . 


Y1 


التاريخ الإسلامى على أنه تاريخ المعترلة لأنه يهمه هذا الفكر دون غيره سن 
الأنكار. وأصبحت كل القرى السياسية والقوى الاجتماعية الحاضرة تقتطع مسن 
التاريخ القديم قطعة وتعتبرها هى كل الزاث التارغى وي ركز عليها دون غيرها . 
ومن هنا تنعکس الصراعات الحالية على ااريخ . وعلى سبيل المغال فإن 
الما ركسيين أكدوا على بعحض ثر رات ”القرامطة“ على أساس أنها مسن التاريخ 
الإسلامى » وأخحذوا هذا الحزء ليجعلوه أساسا تاريخيا يقيمون عليه تراثا للحاضر . 


٦‏ - غلبة الرؤى التاريخية التجريئية فى البلاد الإسلامية) . فعلى الرغم من أن الساريخ 
الإسلامى مدذ بداية الإسلام حتى القرن التاسع عشر کان تاريضسا سياسيا مش كا 
واحدة » رغم كل ذلك فقد حهد المؤرخحون امحدئرن للتاريخ الإسلامى أن يعزلوا 
ومنفصلا عن تاريخ غيره من الاقطار . ومن هنا فصيلت وقائع كل قطر عن غيره 
وقسم الملك التارخى الشائع بين الأقطار المختلفة كما يقسم الورثة ت ركة مورثهم 
بترا وتقطيعا .. وأصبح التاريخ العربى والإسلامى اليرم اثنين وعشرين تارينا . 

الأمر الذى أدى إلى إفساد كامل للرؤية التارينية » وصعربة تقويم وقائع التاربخ 
الإسلامی. وبالتالى غللت هناك أسئلة كثيرة تبحث عن إحابة مفل : هل كان 
دحول عمرو بن العاص مصر فى القرن السابع الميلادى ۰ وجکسی م لعز لدین ۱ لله 
من المخرب إلى مصر قبل القرن العاشر .. توحيدا أم حتما أم فتحا أم غزوا . وهل 
أم حركة انفصال ؟ وهل كان محمد بك أبو الدهب » الذى تعاون مع العمائيين 
هزيعة على بك الكبير » وطنيا يحفظ وحدة الدولة أم حائنا لوطنه ؟ 


معطلبات المنهجية الإسلامية فى التاريخ : 


إن الدعوة إلى وضع منهجية حديدة لكتابة التاريخ الإسلامى أو بالأصح لإعادة 
كتابة هذا التاريخ بموجبها » يجب أن تبدأً.مراحعة شاملة للتاريخ الإسلامى » تراعسى ما 
لی : 


ه نقد التاريخ الإسلامى المكنرب فى ضرء ضرابط ”إسلامية امعرفة“ . 


(۷) طارق البشرى > حول منهج النظر المعاصر فى التاريخ الإسلامى » مصدر ساب » س۳ ۱, 
1 


ه مراجعة التراث العقائدى . 

هم مراحعة التراث الأخحلاقى . 

ه مراحعة التراث اللغوى رالأدبى . ) 

ه نقد المنهجية الغربية فى التاريخ والمنهج التاريخى فى ضوء منهجية علم التاريخ 
الإسلامی . 
بالإضافة إلى ما سبق» تبرز الحاحة إلى الأهتمام ببعض القضايا المنهجية ويمحثها. مثل: 

ه منهج ”الاستقراء والعلة ومسالكها* » الذى دحل فى علم أصول الفقه » وإمكانية 
توظيفه فى البحث التاريخى . 

٠‏ دعم وتشجيع الحاولات المعاصرة فى الكتابة التاربنية التى حققت قدرا من النجاح 
المنهجى » مثل كتابات ميد الله ود. ضياء الدين الريس » باعتبارها البدايسات التى 
بمكن تطريرها والبناء فوقها . ) 

ه الترصل إلى حلرل منهجية لبعض الإشكاليات الى تواحه الباحث فى التاريخ 
الإسلامى » مثل : إشكالية الحدث التاريخى » وهل هو جرد واقعة وقعت وانتهى 

أمرها » أم حدث له تفسيره » وإشكالية الاستمرار والانقطاع التى يواحههاعلم 
التاريخ الغربى العلمانى » وقضية السببية .. وهل مسار التاريخ حاضع للسببيات 
الواضحة أم أن هناك سببية واحتمالية » ودور الحناصر الخيبية والعداصر المادية وحجم 
كل منهما فى المسار التاريخى › وقضية الدورة التاريخية والتطورية المادية التسى يقول 
بها الوثنيون » بالإضافة إلى علاقة القرآن الكريم بالتاريخ » وإشكالية الجحمهور 
المتلقى للتاريخ وأثرها فى الكتابة التارينية » وأثر المعحاصرة أو ”هموم الساعة“ على 
الؤرخ » وتأثير التوجة الفكرى للمؤرخ على رؤيته للتاريخ وتحليله له . 


ويتصل بالتطلبات المنهجية السابقة ضرورة توفور أدوات البحث التاريى › 
وأهمها تصنيف العرفة التاريخية وإعداد ا لمعاحم والموسرعات وتحديد الاصطلاحات . 

كما يتصل بها ضرورة بحث أو إعادة مث بعض الموضرعات ذات الدلالات 
المنهجية المهمة » مشل مفهرم الدولة فى التاريخ الإاسلامى واحتلافه عن المفهوم 
الأرروبىء» والاهتمام بدراسة التاريخ الفقهى > ودراسة تاريخ الأوقاف ودورها فى 
احتمع الإسلامى » وتاريخ الركالات » وتاريخ القضاء الإإسلامى . مع ضرورة التمييز 
بون تاريخ الدولة وبين تاريخ الأمة التى صنعت الحضارة وصنعت التاريخ . 

e 


واكتشاف ما أجحز فيه بالفعل فى التأريخ لمختلف لميادين ووضع رؤية وفلسفة 
وخحطط لإغادة كتابة التاريخ ثم تقديه لأقسام التاريخ فى الحامعات ليتحول إلى بوث 


أهداف المنهجية الإسلامية قى التعامل مع التاريخ الإسلامى : 


فى ضوء النواقص السابق الإشارة إليها » وسعيا إلى طرح منهجية حديدة تسستند 

إلى متظومة إسلامية المعرفة » تتحدد الأهداف المرجحوة من طرح منهجية حديدة للتاريخ 

. فهم التاريخ الإسلامى من خلال وحدة الحركة.‎ -١ 

- التحقق برؤية شولية . 

س چ ميد التوازن بين ختلق الحواتب السياسية والعسكرية وااو الاجحتماعية 
وألخضارية 0 1 


-٤‏ تسليط الضوء على العلاقة الأصلية المتبادلة بين الإسلام وبين وقائع التاريخ 
الإسلامی . ۰ 


کک ستايعة الظواهر التارية عدم دیا کک ل تتع ر ضس a‏ 


و اتطلاقا من هذه الگهداف « قطر ا إسللاامية المحر قة هندسة جحديدة لوقائح التاريخ 
الإسلامى تكون أكثر قدرة على جمع شتاته من خلال معالحة مساحات أساسية حمسة 
قك 9 ھی ر 


. مساألة الحكم : القيادة‎ ~١ 

۴ الانتشار الإسلامى 

۳- اهجوم المضاد للإسلام . 

. حركة اجتمعح (القاعدة) عبر التاريخ الإسلامى‎ ~٤ 
. ه- اللمعطيات الحضارية من منظور الإسلام‎ 


To 


الشروط والضوابط المنهجية لكتابة التاريخ الإسلامى : 
إن الدعوة لإعادة كتابة التاريخ الإسلامى .منهجية حديدة » لا تعنى بالضرورة 
البدء من نقطة الصفر أو الرفض المطلق للصيغ التراية وحاولة فلب معطياتها رأسا على 
عقب . إن المدف الأعمى من هذه الدعوة هر الترصل إلى منهج عدل يتعامل مع 
معملیات الأجحداد بروح علمية شطلصة . 
فى هذا الإطار » يبرز عدد من الشروط والضرابط المنهجية التسى يجب أن يلستزم 
على وجه التحدید وهی : 
-١‏ ضرورة ملاحظة ملامح التفسير الإسلامى للتاريخ من جحهة » والقيم الأساسية التى 
يتمخحض عنها تعليل التاريخ الإسلامى من حهة أخرى . 
۲ اقيق قدر من التوازد يرن اشراندب السياسية والعسكرية ومين فحص الراب 
- الحضارية وتحليلها . 
۳- تحاوز الجزئيات إلى الكليات .. وجاوز الوقائع الصغيرة إلى الدلالات الخطيرة 
للترصل إلى الصيغة البنائية الأكبر للواقعة التاريخية . 
؛- تحقيتق الترازن بين العرض الأكاديمى الصرف للوقائع » وبين اتخاذ مواقسف فلسلفية 
لتفسير هذه الوقائع .. 
-٥‏ اعتماد الأسلوب النقدى فى التعامل مع الروايات القارغية . 
س ضرورة اتخاذ موقف علمى جاه معطيات الستشرقين علسى مستوى المنهسج 
۷- وضع مؤشرات عمل فى الابجاهات النقدية الثلائة التالية : 
ه نقد الرواية الأساسية لدى المؤرخ القديم وتصنيف الروايات بحسب قوتها وضعفها . 
٠‏ نقد مواقف فلاسفة التاريخ . 
ه نقد معطيات ار كة الاستشراقية . 
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۸- تقديم عروض تازينية متوازية زمنیا بین ما کان ججری فی مرحلة ما من مراسصل 
التاريخ الإسلامى » وبين ما كان العام ا حيط يشهده فى المرحامة نفسها من 


چات 


. جاوز أو تعديل الصيغ التغليدية فى تقسيم الفتزات لمراحل التاريخ الإسلامى‎ -٩ 
إا نويع مصادر الببحث فی التاريح الإسلامى‎ 


الإسلامى . ) 


۲- اهيل المؤرخرن فى جال التاريخ الإسلامی تأهيلا جيدا ليكونرا بناة ذوى حس 


ص 


قد 


-٣‏ ضرورة ألا يقع العاملون فى حقل المنهج الجديد للتاريخ الإسلامى تحت وطأة 
المراضعات المعاصرة ضى كافة «ساحى الحياة البشرية › لأن هذا من شأنه أن 
يصبغ رؤيتيم للتاريخ الإسلامى بألوان من واقع العصر الراهن ويفسد موضوعية 
الرؤية . ا ) 


الدراسات المستقبلية : العحدى الجديد . 


تعد قضية دراسة المستقبل أو الدراسات اللستقبلية من القضايا التى تطرح نفسها 
على الفكر الإسلامى بصفة عامة والفكر الاريى الإسلامى على وجه الخصوص »› 
باعتبار ان العام المعاصر يربط بين الدراسات التاريخية والمستقبلية سواء فى الاهتمام 
الخاص بدراسة المستقبل أو عند المراحعة المبهجية ها .. على اساس أن الحاضر مرتبط 


بالماضى وممهد للمستقبل . 
لعل من التساؤلات المهمة المطروحة على العقلية المسلمة فى هذا الشأن : 


ه الوصول إلى تحديد واضح ودقيق لمصطلح دراسة المستقبل أو الدراسات المستقبلية . 
فالمعروف أن هذا المصطلح لم يستخدم فى الستراث الإسلامى » ولم يستخحدم فى 
التاريخ الغربى الحديث إلا فى الحزء الأخير من القرن العشرين . ومن المصطلحصات 


TY 


المطر و حة على الفكر الإسلامى ”الدراسات المستقبلية“) » و ”الدراسات التطلعية“ 
و ”قوانين التطور وسنن التحول الحضارى“) . ) 

ه بحث ونقد التراث الغربى المعاصر فى محال الدراسات المستتبلية وتحديد الموقف 
الإاسلامی مسن هذه الدراسات ومناهجها 0 وتحديد مدکی ضرورتيها للفکر. 
الإسلامى. ونما يجدر ذكره هنا أن ما صدر عن الغرب فى هذاالموضوع لم يقدم 
منهجا متكاملا » ونما كان فى إطار الاجتهادات . وكان الاجتهاد الغالب هو الذى 
یط رح الدراسة المستقبلية على شكل شريط من المشاهد (السيناريو والبديل) . 

بحت الإشارات التى حاءت فى الأصول الإسلامية والتراث الحضارى الإسلامى » 

4 وتتعلق بدراسة المستقبل (الآيات القرآنية - الأحاديث النبوية) » ومفهوم الرؤية عند 

الأصفهانی الذی ورد فی کتاب ”الغریب فى مفردات القر آن الكريم“ وكذلك 


ه حت المصطلحات وطرح منهج متميز فى الدراسة ال اشد قى اعبار 

تحليل الراقع وربطه بالماضى » ومعرفة سننه » ثم الانطلاق إلى الرؤية باعتماد إرادة 
الفعل الى تنطلق من الفطرة المؤمنة التى توظف كل منهج خير الإنسان . ٠‏ 
تطبيق المنهج فى دراساتلاستشراف مستقبل بعض القضايا الفاصلة فى الحاضر 
الإسلامى المعاصر مثل قضية فلسطين . 


أثر المنهج الغربى فى التاريخ الإسلامى الحديث والمعاصر : 


- يقول الأستاذ طارق البشرى(" «إن التاريخ الإسلامى الحديث تاريخ مغزو 
رحتل وان الاحتلال التاريخى للمسلمين تد إلى القرون الوسطى» . 


ويبنى هذا الحكم على أساس مراجعته اللغوية والتطررية لمعنى العصر وظهرر 
المعاصرة كوحدة انتماء أنمى شامل تضم العصرين جيعا فى العالم »وسيادة الخصائص 
الحضارية للغرب بجحسبانها حصائص العصر .. فكرا وعلوما وأنماط حياة وسلوك 


(۸) د. زكى إ"ماعيل (تعقيب) » فى أحمد صدقى الدجانى » الدراسات التاريخية والمستقبلية »> مصدر سابق . 
ص۱ ۲ . ۰ 
(۹) جمال سلطان (تعقيب) فى المصدر السابق نفسه »> ص٣۲‏ . 
)٠١(‏ طارق البشرى » حول منهج النظر المعاصر فى التاريخ الإسلامى » القاهرة : المعهد العالمى للفكر 
الإسلامی ۰ ۱۹۹۰ . ص۲ وما بعدها . 
A‏ 


الفاضلة المرجحاه من كفاحنا » وأكثر من ذلك صار ماضية ما أفضى إليه فى حاضره هسو 


و تنتج من ذلك أن القول بوحدة العصر .. القول بوحدة التاريخ الذى يعسى 
وحدة الحماعة البشرية على نطاق العام كله » لأن التاريخ صيرورة أو جماعة متح ر كة 
عبر الزمان . لذلاك فإننا عندما نتعحدث عن العصر والمعاصرة يتين علينا أن دد أر لك 
من نحن » إذ أننا لا نستطيع أن نحدد عصرنا إلا مقرونا بإدراكنا هويتنا » على عكس 


إن وحدة الزمان المستفادة من التقريم اميلادى قد اتحذت عنوانا شاملا على 
وحدة التاريخ الاحتماعى والحضارى » وأحق زمانا بالزمان الأوروبى الأمريكى درن 
أن يقال أنه التحاق أو أنه تبعية آسيرية أفريقية» وصار من الملسلمات على ألستة 
امفكرين وأقلامهم أن يتكلمرا عن حضارة القرن العشرين وعن العصر الحديلت »> 
وصرنا - بالتالى - نصدق من أمر أنفسنا فى بلادنا أننا فى عصرهم . 


وقد أحدث هذا الأمر تصدعا عميقا فى الوعى الحضارى الإسلامى وفى حسابنا 


للزمن . أما عن وعينا الحضارى فصرنا مثلهم فى التصور الشالى رغم أننا غيرهم فى 
المنظور الراقعى » وأما عن حساب الزمن فإن وحدة الزمن التى وحدتنا بهم فقد 
فصمت الخحاضر إل حاضرين انين : حاضرهم الذى صار مستقبلا نا » وحاضرنا الذى 
صار ماضيا لنا . وسقطنا نحن بين الحاضرين فى فجوة من اللاإرادية والعبث . وإذا 
أردنا فض هذا الاشتباك بين العصور التى بجياها الناس فى عالم اليرم لتعين أن ننظر فی 
عالمنا العربى والإسلامى لنرى الملمح العام الذى كيز جماعتنا فى المرحلة التارٍخية ا معاشة 
لنصل إلى كلمة سواء فى هذا الشأن . ) 


الإلحاق التاريخى وتقسيم التاريخ الإسلامى : 


استنادا إلى الاحتلدل التارخى السابق الإشارة إليه .. ولا كان العصر هو عصر 
الحضارة الأوروبية والأمريكية » فقد احق العام الإسلامی والتاريخ الإسلامی بالحضارة 
الغربية الأوروبية وبتاريها . 


ولعل أبرز دليل على هذا الإلحاق هو أننا صرنا نقسم تاريخنا وفقا لأقسام التاريخ 


الأوروبى باعتبارها أقساما لتاريخ العسالم » وذلك على الرغم من أن الأقسام الثلاثة : 


الكبرى هذا التاريخ تتخحذ علامات فاصلة ها من صميم الأحداث الأوروبية وفى أوقات 
۳۹ 


E 


یرید 


SS‏ أحداثها ذات اثر عام على العام كله أو على 


٠‏ فالعصر ينتهى ويبدأ العصر الوسيط فى القرنين الرابسع والخامس الميلاديين 
تقريبا » وعلاماته سقوط أوروبا فى أيدى البرابرة . ٠‏ 

ه وينتهى التاريخ الوسيط ويبدا التاريخ الحديث بالفرنين الرابع عشر والخامس عشر . 
SS O TT sS‏ 


ومن الطبيعى أن يكون العصر 0 الأوروبى ‏ عصر ظلمات وبدائية » ولكن إذا 
نظرنا إلى التاريخ الإسلامى سنجد الأمر مختلفا . فقسد كان عصر الرسالة الحمدية 
وصدر الإسلام هو المرازى زمنيا لا سُمى فى آوروبا بعصور الظلام . وقد كان 
2 صدر الإسلام الذى يشغخل تقريبا القرون الأربعة الأولى للهجرة » ويقع فى 
التقويم اميلادى بين القرن السابح والقرن اخادى عشر - هو عصر انتصار للإعمان 
وللعقل والتحضر فى السياسة والنظم والرحاء وحقوق الإنسان » وتقدم العلوم 
والفتون ' | 


واف الور الط > فان ما الضمير الأوروبسى نة بسقوط 
القسطنطينية» هو ذاته الحدث الذى ينظر إليه التاريخ الإسلامى بكثير من الاعتزاز . 


a 
. ا الإسلامى‎ 
يضاف إلى ما سبق أن الاكتشافات البحرية الكبرى لأوروبا (اكتشاف طريق رار‎ 
ys الرحاء الصال) التى مكدت للسيطرة الأروروبية على العام‎ 
: العام الإسلامى و حاصرته من ابحنوب ومن الشرق‎ 
: الإلخاق المنهجى‎ 

O O‏ للتاريخ الأرروبى 

التى تم إلحاق التاريخ الإسلامى به » ولكنه يصل إلى صميم أدؤات التحليل للنظم 


E0 


والمؤسسات رالأفكار والأحداث . (نمرذج النظام الإقطاعى - المغهرم الغربى للدين - 
الاكتشافات اخغرافية) . 


فالإقطاع الذى ظهر فى بلادنا وإن كان مطابقا لثيله فى الننوذج الأرروبى إلا 
آنه شىء آخر بعيد عن هذا اللمرذج وذا طابع تلف » والمفهوم العام للدين أصبح 
مستقى من الأساس من التجربة البابرية فى المدرسة الكاثول وكية » ويقدم معيارا عاما 
للتقويم يقاس به دور الدين فى الجتمعات الأحرى » واكتشاف الطريق البحرى إلى 
الشرق عبر احيط المندى هو اكتشاف للغرب لأنه عرف به ما ۾ یکن يعرف أا 
بالسسبة لنا فكيف نعتبره اكتشافا والبحارة العرب كانوا يعرفونه من قبل ذللاك . 


الفكرة الحورية المستقاة نما سبق ها شقان : 


الأول : أننا رغم عدم اعتراضانا على ح ركة التاريخ الأوروبى ولا على تقسيماته 
وتقريماته باعتبارها صادقة وصائبة ومنسوبة إلى سياق الوقائع الأوروبية › إلا أنه من غير 
المقبول أو المعقول أن نتبنى هذه التقسيمات والتقوبعات ونستخدمها كأدرات فى تحديد 
واقعنا» وكمعايير نتحاكم بها فى تاريخضنا . ومن غير الصائب ولا الصادق أن نعتير 
معايير التاريخ الأوروبى الغربى وتقسيماته هى معاير تاريخ العام أجمع. 


والثانى : إن وحدة العصر كجامع حضارى وأنمى تعنى إلحاق عصرنا الراهن 
بعصر الغرب » أى بنمط الخضارة الغربية الغالبة المتصفة بوصف حضارة العصر الراهن. 
وهذا الإلحاق يعنى فيما يعنى إللحاق تارشنا بتاريخ الغفرب » فالتبعية فى الحاضر ترتد 
على الماضى أيضا » كما أن وحدة العصر استتبعت وحدة التاريخ . وقد أثرت الوحدة 
القارجخية فى التاريخ الإسلامى تفتيتا وتفسيخا » وأفقدتنا أصول رؤيتنا لذاتنا وأصول 
تصورنا ها ومقاييس نظرنا للأمور » ومن ثم تفتت إدراكنا لذاتنا . كماأن وحدة 


التاريخ العام لم تؤد فقط إلى تفت التاريخ العربى والإسلامى وبجزئته إلى وقائع » وإغا 


الجذور التاريخية للأزمة الفكرية : 
لعل من القضايا الملحة فى إطار منهجية إعادة كتابة التاريخ الإسلامى » هى 


بحت وتحديد الجذور التاريخية للأزمة الفكرية التى تعيشها الأمة الإسلامية فى الرقت 
الحا 
ضر 


ENE EEE E 


وتنبع أهمية هذا البحث فى ضرء حقيقة أن الأمة الإسلامية تعنش حالة أزمة 
تتعدد مدلولاتها . فالأزمة الفكرية المعاصرة هى أزمة حقيقية - كما يقول د. طه حابر 
العلرانى(' ٠"‏ - وقائمة وموحودة وظاهرة فى مواقع عدة . فلو نظرنا على خحريطة العام 
الإسلامى لوحدنا أن كل بقعة من هذه البقاع تفريبا تعانى على الصعيد السياسى من 
الانقسام الدانحلى والاعتماد على الأجنبى اعتمادا زائدا فى غذائها وكسانها ... إلى 
آحره . وعلی الصعید النارحی نخد أن کل بلد یعانی من مشکلات فی تحدید حدوده 
وأرضه » ومن محاولة الاحراق والميمنة المستمرة بأساليب مختلفة . وعلى الصعيد 
الاقتصادى يعانى العام الإسلامى من شدة التخحلف ولم تستطع كل عاولات النهضة أن 
تحتاز به حاجز التحلف » بالإضافة إلى ضعف الإنتاج والاعتماد على الاستراد وقخلسف 
الصناعة والزراعة واستغلال الثروات . وعلى الصعيد الثقافى ترتفع نسبة الأمية ويسود 
القصور الحبرى لدى الناس > والثقافة الإسلامية مفقودة ولا يكاد يكون ها وجحود 
یذکر. .۰ ) 


هل هى بدت اليم ونحن الذين أوجحدناها أم أن ها حذورا تاريخية فى تاريضا ؟ 


ضوابط البحث فى الجذور التاريخية للأزمة : ' 


جب أن ينضبط البحث فى الجذور التاريخية للأزمة الفكرية المعساصرة ببعض 
الضوابط المنهجية المهمة » وأهمها ألا يكون هذا البحث بحثا عن مبررات وأعذار لكى 
نخفف اللوم الواقع على أنفسنا . وإنما يجب أن يكون المدف هو غاولة فهم الأزمة وفهم 
حقيقتها وحذورها للوصرل إلى تفسير مقنع لمظاهرها نما يساعد على الوصول إلى 


الأزمة . 


كما آنه لابد لدا فى مثل هذا الببحث من النظر فى القرآن الكريم وفى السنة 
النبوية باعتبارهما مصادر معرفتنا ولقافتنا . وقد اشتمل القرآن الكريم على منهج يعتير 
الناظم الموضوعى لر كة الإنسان والكون والحياة .. تاريخا .. وواقعا .. ومستقبلا » 


ص 


واستطاع القرآن الكريم منهجه هذا » مع السنة النبويّة التى تعتبر التطبيق العملى لقضايا 


› د. طه حابر العلوانى » الحذور التارينية للأزمة الفكرينة » القاهرة : المعيد العالمى للفكر الإأسلانى‎ )١١( 
. ۰ء ص ٥ه وما بعدها‎ ۹ 


TEY 


اقرا ال م ادا ان برد شی اة اخرجت للحا .. أمة احتلست مرضعها 
وتبوأت مكانتها واستحقت موضع الشهادة على الناس والوسطية بينهم . ثم تراححصت 
هذه المكانة مع بقاء الأصول كما هى . فالقرآن الكريم » الذى لا يأتيه الباطل مسن بين 
یدیه ولا من خلفه » موجود بین أیدینا کما آنزل على رسول الله لم ينقص منه حرف 
ولم یزد عليه حرف و که ات ا 


على هذا فإن السؤال الذى يُطرح هنا هر : ماالذى حدث ؟ وما أسباب 
الأزمة التى حدثت ؟ 


للإجابة عن هذا السؤال يمكن تتبع أثر بعض القضايا رالأزیات الى حلت 
بالفكر الإسلامى .. هذه القضايا يمكن أن تدرس كنماذج متصلة مع إمكانية الإضافة 
إليها . وقد طرحها د. طه جابر العلوانى » وهى : 


قضية الإمامة باعتبارها أول تحد واجه امسلمين بعد و 
حقيقة أن رسول ا لله 5# لم يترك للناس موسسة سياسية تستطيع أن تقل السلطة 
من شاحص إلى آخر تحدث حلاف کبیر کان له أثره البالغ ف فسى الأزمة الفكرية › 
حول الإمامة وهل هى منضب دينى يتولى اله العهد به إلى من يشاء أم أنها منصبا 
دنیویا یعتمد على احتیار E a‏ ك 
yT‏ 
ه قضية الانفصام بين الحكام وبين العلماء والمفكرين .. والتى كان من آثارها المدمرة 
تولى السلطة حكام ليس هم من الاجتهاد الشرعى نصيب » واعتزال المفكرين وقادة 
الرأى بعضهم البعض . وبالتالى أصبحت السياسة غير منضبطه: بضوابط الشرع › 
e )‏ يفتقر إلى الممارسة العملية والتجربة التى عله فكرا عمليا يتعامل مع 
الواقع 


ه٠‏ قضية توقف الاحتهاد وغحاولة غلق بابه وفتح باب التقليد » ما أدى إلى ازدياد الفرقة 
والتمزق ES e ٤‏ 


sS 2‏ 
قضايا أحرى كثيرة تتعلق بإرادة البارئ وفعل الإنسان والجبر والاختيار والعلل 


4 


_ والغایات والأسباب . والغيب والشهادة . وكلها صراعات حطيرة كان ها آثر مدمر‎ ٤ 
. ا فى التاريخ الإسلامى وأدت إلى احتلال عملية فهمه‎ 


قضية اتال رة افكرية لدى السام وشرله م الاسان الادرة E‏ 
الراتق إلى إئسان مازدد .. ی ۰ : 


هذه القضايا - ورعا غيرها أيضا - تمشل الجحذور أو بعض الحذور التى أدت إلى 
أو أسفرت عن الأزمة الفكرية » وأحدثت التغيير فى عقلية ونفسية اللإنسان المسلم إلى 
حد وصف بعض الكتاب مغل الحاحظ للأمة الإسلامية على أنها أصبحت - بفعل هذه 
١ 1‏ الحذور - تحمل طبيعة قطيع ونفسية عبيد وعقلية عوام . 


هل هذه الأزمة من خرج ؟ 


إن البحث فى ابحذور الثارهنية للأزمة الفكرية لابد أن نيمه التساؤل عن مخرج 
منها أو مشروع عملى للتخلص منها . 


واطرح مدرسة إسلابيةالعرفة بعش العلاجات الفكرية رالنهجية هذه الأزمة . 

تبداً بإعادة قراءة مصادر المعرفة الإسلامية وإعادة تفسيرها › وإعادة قراءة التراث 

الإاسلامى وإعادة تفسيره بأدوات حديدة » وإعادة فهمه . والتوقف عن 

يس التراث وتعظيمه دون عاولة تحليل هذا التراث وفهمه وإعادة النظر فيه . والأهم 

ر ا د جور الحرئيات إلى الكليات ويتجاوز الفروع إلى 
المقاصد والغايات » ليكون قادرا على مواحهة شؤون الحياة وقادرا على الاجتهاد 

والاهتداء والانضباط بضرابط الرحى . ) 


اک نرج تی ہے د ت ۔۔ ر تن چچ 
EEE DIENT EERE REESE RRS‏ 


جا ا ی ا 


ت ج ا اعبت ت و نے 
E E‏ 
RESEN iio‏ 


که ا ا رن ارت E ET‏ 

- فى الواقع - فى قضية أسلمة المعرفة والخروج من أسر المناهج التقليدية والغربية . 
فقد التزمت هذه الجهود - كماعرضنا ها a‏ 
بدأت بالتأاصيل للمصطلحات الأساسية اعتمادا على مصادر المعرفة الإسلامية.. نم 
بحث التطور وتقويم الجهد التاريخى الأساسى إيجابا وسلبا .. ثم مقارنة الفكر 
التارينى الإسلامى مثيله الغربى » وتقديم البديل المنهجى الإسلامى » وطرح بحض 
القضايا البحثية المهمة التى تحتاج للبحث المنهجحى اجحديد . 


ES 


المؤسسة ق الإسلام 
إعداد : عبد الله جال 


كيرا ما يكون من المفيد إلقاء ضوء كاشف غلى الماضى للبت من الأرض الع 
نقضف عليها وعا ينير طريق الأمة إلى مستقبلها إلا أن ذلك يتطلب رؤية قرعة للماضى 
تتجرد من آفات الموى وتتمساك بالكتاب (الوحهة) والميزان (العيار) حاصة إذا كان 
الأمر يتعلق براحدة من أهم مقرمات النهوض الحضارى : المؤسسات واستجلاء معالم 
دورها فى اججحتمع فى الماضى وآفاق تفعيله فى الحاضر فالمؤسسات هى الوعاء الذى 
تتشكل فيه الفكرة فتحفظ وحودها وتنقلها من الإمكانية إلى الفعل فأبما كان تعدد 
الرؤى وتنوعها حول المؤسسات ودورها وأشكالما فإن حوهر مفهوم المؤسسة يدور 
حول القيمة أو الفكرة التى تمثل الروح للجسد المؤسسى ويدلنا استقراء التاريخ على 
العديد من الأفكار التى ماتت واندثرت لعدم وجرد المؤسسات التى تتمثلها فتحافظ 
عليها فالانتماء للفكرة إذن هر الذى يجمع الأفراد فى مؤسسات تقوم عليها فتنشى 
كيانا جماعيا يحل فى نفرس الأفراد حل ذواتهم الفردية ويهدف لتحقيق الأهداف العملية 
التى تتوحاها الفكرة فلا حكن الحديث عن المؤسسات إلا بربطها بفكرة الانتماء ما تثيره 
من تنوع دوائر الانتماء وترابطها فى آن واحد فى ظل علاقات تربط دوائر الانتماء 
الفرعية بالدائرة الكلية . ٠‏ . 


3 حانب الانتماء لوحدة الانتماء الكلية للمجتمع تتدوع الانتماءات الفرعية 
للأفراد سواء بحكم اهتماماتهم وميوهم الثقافيسة والاحتماعية أو بحكم انتمائهم المهنى 
والحهوى والقبلى و...وفى إطار الانتماء لما بعكن تسميته وحدة الانتماء العام التى تضم 
التيار الأسناسى السائد فى ايحتمع وأحص ما بميز هذا التيار الأساسى صفته الحامعة فهو 
التيار الوحيد القادر على وضع الصياغات الفكرية والتدظيمية ( المؤسسية ) التى تمكنه 
من مع أكثر ما عكن جمعه من خحصائص القوى والفعات والطرائف والمهن فى الحتمع 
والتى لن جد - باعتبار ”مة الحامعية هذه - فى هذا التيار تمثيلها الكامل بل سيشتمل 
هذا التيار بالأحرى القاسم المشترك بين هذه القرى والتياراٹ وبالطبع فان هذا البار 


eT 


حلاصة انحاضرات رالمناقشات رالتعقيبات التى نظمها المعهد وهم هذه الحاضرات : 
- دور المؤسسات فى بناء المحتمع الإسلامی ۱۹۹۰۰۰ . 
- حول أوضاع المشار كة فى شعون الولايات العامة لغير المسلمين فى المنظمات الإسلامية المعاصرة › 
۲ , 
- طبيعة اللحسبة وشروط المحشسب » ٠۹۹۰‏ . 
i0‏ 


ھار ردنو ا سر وموم ,مو ال کو س مت تا ترد ص امع ع 


ES 


کے ف ی و ا 
e ET E E‏ 


1 
ا 
ا 
ا 


٠‏ الأساسى السائد لن يوز الرضا الكامل من كل فنات الجتمع حيث سيوحد على جانبيه 


تيارات جانبية ناقدة له على اليمين واليسار بالنظر لتجمعها حول أفكار أقرب إلى 
1 التجريد الفكرى منها إلى مراصاة نوازنات الواقع العملى فهى تحمل الرؤى التغيرية 
أ للمغقفين الذين عادة ما تكرن أفكارهم مصاغة فى صورة نقية ”مقطرة“ فهنساك تيارات 
الغلر سواء معنى الإفراط فى رؤيتها لقدر التغيير الواحب إدخاله على الجتمع أو مدى 
ا سرعته أو مدى مفاصلة التغيير مع القديم من النظم والمؤسسات والأفكار رلا يعنى 
i‏ وصف هذه التيارات بالغلو سلبيتها وظيفيا للمجتمع بل تمثل -على العكس- تثل احفر . 
i‏ لافار الاس السالك اى ارات المع ال راح ةا ره ارات 
ا الفكرية والتنظيمية للتيار الأساسى للرد على ما تطرحه من أفكار ورؤى وتبقى حيوية 


هذا التيار الأساسى فى ايجحتمع رهن بقدرته على الاستجابة هذه التيارات. 


و من الطبيعى أن تكون العلاقة بين وحدات الانتمساء الفرعية مسن ناحية وبين 
تيار الأساسى فى الحتمع من ناحية أحرى رعلاقاتها ببعضها بعضاً علاقة متح ركة 
ومتغيرة بجكم صيرورة حياة ابحماعة وما يعرض ها من حرلات حاصة ما تفرضه فى 
علاقة الجماعة بغيرها من الجماعات افا او اا وأوضح مثال على ذلك حال 
الجماعات الوطنية بعد انغراط عقد الدولة العثمانية سقوط مؤسسة الخلانة ما حعسل 
هذه ”الرحدات“ التى كانت منتظمة فى سلك الغلافة أشبه بكتيبة عسكرية كانت 
ها وظيفتها الحددة التى تؤديها إلى حانب غيرها من الوحدات وقد فقدت اتصاهها 
بقيادتها وببقية ايش وبالتالى كان عليها أن تتكيف مع هذا الوضع بتأسيس التكوينات 
الداحلية للرد على التحديات التى تواحهها دون أن يغيب عن أذهان أبناء الأمة 
وقادتها من المفكرين والسياسيين الوعى بالانتماء | لأمل بحيث تطابقت دوائر الوحدة 
والوطنية . ) 


ee‏ ا e‏ ال نتماء ال عة وحدات 


أفكار الثورة العرابية كما يظهر فى برتامج الحزب الوطنى وكتابات مؤسسه مصطفى 
کامل . 

يفرض ذلك كله ضرورة مراحعة حركة بناء المؤوسسات فى هذه المرحلىة مسن 
تاریخ متنا الحدیث فى علاقاتها بالتحرلات التى طرأت على دوائر الانتماء وما ألقته 
على المؤسسات من تأثيرات . 
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من الواضح أن المواحهة الحضارية مع الغرب سلما وحربا كانت الحقيقة التارينية 
التى حكمت تطور الجحماعة السياسية فى هذه الفعرة هذه المواحهة الى بلغت ذروتها 
بدحول. ا حملة الفرنسية. إلى.مصر ترفع سلاح البارود وسلاح المطبعة الأمر الذى ٠‏ 
انعكس على عملية الإصلاح التى استهدفت الدفاع عن حوزة الأمة فإن كان الأصل أن 
يقترن الإصلاح الفكرى بالإصلاح المؤسسسى فإن ضرورات المرحلة التارخخية حعلت 
المؤسسات الواقفة فى مقدمة المواجهة تتصدر مؤسسات الأمة وتصبح أهم وحدات 
الانتماء الفرعية ما أدى برجال الدولة للقيام بح ركة الإصلاح المؤسسى بصررة ذرائعية 
تستجيب لضرورات تحقيق الأهداف العملية الملحة فلم يشا أهل الحكم الدحول فى 
جحهود طويلة وقد تكون شاقة لإصلاح المؤسسات الموجحودة وإصلاح الأفكار التي نقرم 
عليها وآثروا إنشاء مؤسسات جديدة لم يتوفر ها لا الأساس الفكرى ولا الحصانة 
الفكرية التى كانت لكثير من المؤسسات القديمة وإن كانت هذه المؤسسات قد أقيمست 
لخدمة أهداف الأمة فلما دحل الحتلون البلاد وحدوا فى هذه المؤسسات بغيتهسم 
لتوجحيهها خدمة أهدافهم: ولتكون رأس حربة ونقطة ارتكاز لبسط سيطرتهم على الدولة 
وساعدهم على ذلك ضعف إن م يكن غياب الأساس الفكرى المستمد من الإطار 
المرحعى للأمة فى هذه المؤسنسات ما جعلها ”آل“ فى يد من يسيطر عليها . 


لقد أسلفنا أن تقويم ح ركة جتمعاتنا فى الماضى يجب أن تتم فى إطار نظرة 
متجردة من آفات التحيز والهوى ويقتضى ذلك ألا نحكم على هذه الح ركة بالتطور 
بصورة دائمة ما تحمله كلمة التطور من إبحاءات إيجابية بالاتجاه المستمر حر الأكمل 
والأتم كما لا جب الوقوع فى شرك الكلمات بامقابلة بين القديم والحديث فليس كل 
الحديث جيدا يستوحب الرعاية والاهتمام كما لم يكن كل القديم سيعا يجب التخحلص 
منه فمن الأحدى أن يتم التقويم ميزان معياره مدى الصلاح ل ركة الجحماعة فى 
استجابتها للتحديات التى تواحهها فى مرحلة معينة من مراحل تاريخها فتكون العبرة 
عندما ننظر فى الصيغ التقليدية والحديغة للمؤسسات الاجتماعية والسياسية بتوظيفتها 
للإصلاح الاحتماعى ومدى كفاءة الصيغة المتحذة فى هذا النوظيف . 

فعندما تقحرر من سلطة المفاهيم والمعانى الشائعة يتضح لنا بالبحث التاريخى أن 
الواحدية السياسية لم تكن دائما قرينة النظام الاجتماعى القديم كما أن التعددية م تكن 
واقعاً غريبا على جتمعنا. لم نعرفة إلا ضمن التغيرات الحديثة فى القرنين الأحيرين حيسث 
تظهر كتابات المؤرحين المدققين أمثال الدكتور امد عزت عبد الكريم وهولىت فى 
کتابه مصر واملال الخصیب أن النطام الإدارى الذى شیده محمد على کان علی 
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حساب مؤسسات الح ر كات الدينية والطوائف والحرف التى كانت تتمتع بقدر من 
الحرية والاستقلالية يتيح موازنة قوة الحاكم رالصمود أمام تعسفه وظلمه الذى عانى منه 
امصريون قدما فلو أتيح همذه الموسسات أن تدمر نموأ طبيعياً لآتت أكلها على نحر يفرق 
نظيرتها الغربية فى بيعتها فالتنظليمات الحديغة التى أدحلت إلى الدولة العثمانية والمستمدة 
من الفيرة الأوربية التى قامت على الدولة الم ركزية وإطلاق يد الأمير فيها قد دعست 
استبداد السلاطين العثمانيين بصورة لم يبلغوها حتى فى ذروة النظام التقليدى فقد انفرد 
السلطان بالحكم بعد أن كان مقيسداً بجكم الشريعة وحرى توظطيف هذه التنطيمسات 
لتأسيس شرعية حديدة تحت شعار مصلحة ابحتمع وباسم هذه المصلحة وفى غياب 
ضوابط ثابتة ها حرى إطلاق يد السلطة فى أمور الأمة دون رقابة ولا مساءلة ومن 
اة أنحری دی ضرب اليكل الاجتماعى التقليدى وما يتضمنه من مؤسسات إل أن 
أصبح الفرد يقضف وحيداً أمام السلطة بكل جيروتها بعد انهيار الوحدات الاحتماعية 
التقليدية التى تنتظم فى ظل عقلية عقدية وتنظيسم قانونى يربط بين العقائد والأبنية 
السائدة ونظام لتبادل الحقوق والواحبات فكانت هذه المؤسسات تقوم وظطائف متبادلة 
دون حوف من استبدادها بالفرد فی ظل تعدد وتداحل 
الفرعية الموازنة لبعضْها بعضاً بل إن ضرب هذه السات والوحدات من طرق ديية 
وطرائف وعائلات ممتدة أدى لتسهيل مهمة الحتل فى السيطرة ا ا 
هذه المؤسسات وقيام السلطة الم ركزية كتنظيم وحيد فى الحتمع كان يكفى الغزاة 
السيطرة على جحهاز ا لحكم ليضرب به المؤسسات الصغيرة ويسيطر به على حركة 
الجتمع ولنقارن ما حدث فى سنة ۲ مما حرى لحملة فريزر عندما كانت تنهال 
الضربات على ابجیش الإنجلیزی دون أن يدرى من أين تأتى .و لا يغير من حقيقة هذا 
الوضع ما شهدته البلاد من تعددية حزبية ونشاط نقابی ذ فى العهد الليبرالى فيينما احصر 
النظام الحزبى والتكوينات الدائرة فى فلكه فى قضية الاسيتقلال وحرية النخبة فى 
الصراخ والعراك حوها ققد استمر ضرب واستبدال وحدات الانقماء الفرعية لم يتغير 
الرضع كيرا بعد ” الاستقلال“ فقد فقد أدى تدحل دول الاستقلال الوطنى لضبط حركة 
الجحتمع دون السماح للمؤسسات بأن تنمو نموا حرأ يتيح ها إمكانية التسيور الذاتى 
والاستقلالية إل بقاء المؤسسات الى أنشأتها لتدعيم المشاركة حسدا بلا روح 
وأصبعحت ينظر إليها باعتبارها حزء من الجهاز البيروقراطى عا أصاب مشروع الدولة 
الوطنية النهضوى بالعرج لاعتماده على جحهاز الدولة وحده سواء فى التعليم أو الصحة 
أو المرافق... ويعكن المقارنة فى هذا الصدد بين ما كانت عليه الجمعيات التعاونية من 
حيوية عندما بدأت أيام مصطفى كامل بالوحدات التعاونية فى الخمسينات والتى بقيت 
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مغتزبة عن جتمعاتها - برعم اتساع دورها - جحیٹ كان من الصعسب ١‏ أن مسد سن بين 
أفراد الحتمع من يخس بالانتماء إليها فزادت الفميمنة الم ركزية لدى قيام شورة يولير لأن 
الحتمع المولود كان مهيا لذلك . 


e a GS 
إثارة الأسثلة والاهتمام إلا أنه لا يخلسو من إشكالات تتعلىق منهج النظر فى المسألة‎ 
والذى بی كرما بشنائية الرافد والموروث فالتحدى الأساسى الذى يواحه الأمة وفق‎ 
هذه الرؤية هو ذلك الوافد الذى لا يهدد سلامة الأمة فقط بل يهدد باجتثاث الجحذور‎ 
والأصول وبالتالى يكون الهم الأول الحفاظ على هذه الجذور وقد يؤدى الاندفاع فى‎ 
ذلك إلى مزالق منهجية تهمل أن الحذور حديرة بهذا الورصف فقط طالما أدت وظيفتها‎ 
فى إنغاء بحسد الحماعة وحفظ أسسها من هنا فإن الإحابة عابى التساؤل اذا کان‎ 
القديم الفكرى مبترراً وأصبح ابمنين الؤسس لقيطاً بأن اغارجى كان مفاحاً وقويا‎ 
بصورة لم تسمح بهضم عماية الإصلاح المؤسسى إلى حانب الإصلاح الفكرى ليست‎ 
إحابة شافية فى كل الأحوال فقد كان الخطر الخارحى أدعى لهذا التزاوج ومحاولة‎ 
إطلاق کل إمکانات القوة والفعالية الداحلية الكامنة فقد كان الخطر الخارحى فى‎ 
مراخل اهرش اشاری عاو اجر اقات الأمة باتحاه الإبداع الحضارى لمواحهة‎ 
التحدى الخارحى ولعل هذا حوهر فكرة الجهاد انطلاقا من الرسالة الحضارية للأمة‎ 
. الإسلامية فالأمر يتعلق إذن بهذا الموروث وما عائاه من مشكلات‎ 


ومن نابحية أحرى فإن هذه المقابلة بين الوافد والوروث تيل وضعاً دود التمايز 
والمفاصلة بين طرفيها لرؤية حامعية تغخض الطرف عن التمايزات داحل هذا المىوروث 


فالحديث عن التيار الأساسى السائد فى الجحتمع وروافده الجانبية - وهو حديسث مختلط ٠‏ 


فيه ما هو کائن ما ين ینبغی أو نود أن یکون - قد همل وجود مؤسسات لا تدحل فقط 
فى علاقات شقاق مع امسسات الأخرى بل وتعمل على تقوزض أسس الشرعية فى 
احتمع كمؤسسة العيارين والشطار والمذاهب الباطنية كما أن الحديث عن المؤسسات 
۶1 على صورة التفكير المقطر للمغقف الذى يقطر الواقع فى صورة بلورية نقية على 
النحو المشار إه فا واتنعكس ذلك ف الس الخاد بن قات إصلاح مؤسسى 
وحركات إصلاح فكرى وجحاوز بعض الضبرات التى تمازج فيها - ولو حزئيا - 
الإصلاح الفكرى بالمؤسسى ويعكن الإشارة فى هذا الصدد إلى حركة الإحوان المسلمين 
وال ركة السنوسية كما انعكس هذا التفكير المعملى فى ما يكن تسميته بأسلوب 
التفكير بالكناية للرمز للواقع العينى ومن ذلك تعريف التكوين الوس | بأنه ” تکوین 


۹ 


1 
e 
e 
1 
i 
4 
4 
i 
1 
8 
1 
8 
i: 
1 
۲ 
ا‎ 
ii: 


e EPTFE 
EAE EA REESE E Eagle EWR aii tit. e 
چ یکی مچ وچ وو چ چ ی و و ی و و ن‎ 2 


3 
| 
o‏ 
1 
ا 
i‏ 
ل ا 


ع مر عد سب 2 اص س ي ي 
EO -‏ » 


جمعى لماعة بشرية يجمعها نوع اجتماح مشترك نحل به ذات جاعية نذا امع محل 
الذرات الفردية لکل من آفراده وتقرم على ساس تکوین فکری منسجم قادر على 
تعقيتق الذات الحماعية وإحلا ها فى نفزس الأفراد جل ذراتهم الفردية وتتوحى تحقيق 

عن 2 هذا الت رف إلا بالتى ف على الأمثلة العينية التى يكنى ع 


والتى لا تستوعب كل أنواع المؤسسات الى عرفها تاريخنا الإسلامى كمؤسسة الوقسف 


أو مؤسسة الزكاة كما أدى هذا الأسلوب من التفكير بالكناية لسيولة المفاهيم 
ر الکلمات فقد تنو ع المقصود ب(نا) فى الحديث عن تاريخ(نا) وأمة (نا) وخىبرة(نا) 
تنوعاً يسو غ تسميتها ب(نا) المراوغة فأحياناً ما تبدو غص الخبرة المصرية وقد تتسع 
اشرب العرية وفى أحيان قليلة تند للأمة الإسلامية رإذا کان ذلك یعکس تداحسل 
دوائر الانتماء فإنه لا يجب أن یؤدی لإهمال تمايزما والتعميم مع جاوز حبرات هامة فى 
توظیف ال سسات كالخبرة الإيرانية مهما كان اتفاقنا أو احتلافنا معها للانفتاح على 
كل الخبرات للإفادة منها فى وضع اسازاتيجية لبناء واستعادة مؤسسات الأمة وتدعيمها 
بالتقر يب والتوحيد فى مواحهة حاولات ضربها بالتفسيخ والتذويب. ومن هنا تاتى 


أهمية درأسة . 
مۇسسة الحسبة وشرْوط الحتسب : 


كدراسة لأحد مؤسسات الأمة المامة وتطورها فی آدائھا لدورها من حلال صيغ 
تنظيمية تواءمت مع العصر الذى نشأت فيه وعا ثل حافزا للعقل المملم على الاحتهاد 
فی ابتکار صي حديدة لا تتوقف عند اجحتهادات السابقين ولاججعلها قيدا عليها . 


ر يقتضى هذا التفريق بين الأصول الشرعية الثابتة التى قامت المؤسسة e‏ 
ا رعايتها والاجتهادات التنوعة لوضع هذه الأصول موضع التطبيق الأمر الذى 
نلمسه فى مؤسشة الحسبة حيث حكن التفرقة بين الحسبة كأصل شرعى مسلم به 
رالحسبة كصياغة فقهية فهذه التفرقة ها أهميتها فى ظل جحد الاهتمام باحسبة كأثر من 
آثار الصحرة الإسلامية المعاصرة . 


فعلى الرغم من الاتفاق حول السبة كأصل شرعى فقد تعددت تعريفاتها تحبر 

عن تنوع الاحتهادات فى فهم غاياتها وتصرر مقعضياتها وإذا كانت هذه التعريفات 

تىكس مرونة فى تصور المغاهيم إلا أن كثيرا منها قصر عن تحقيق مقتضيات التعريف 

والوفاء بشروطه ومن ذلك تعريف الحسبة بأنها من قبل الأمر با معروف والنهى عن 
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المنكر فهو تعريف غير امع لأن الأمر بالمعروف رالنهى عن المنكر يتعلق بأفعال العباد 
في اتصافها بالحسن أو القبح على حين تشمل الحسبة كل ما من شأنه منع المفاسد الشى 


قد لا تكون عن فعل إنسانى كالمفاسد الناجمة عن الكوارث الطبيعية وبنفس المنطق لا 


تقتضى الحسبة ما يقتضيه الأمر بالعروف والنهى عن المنكر سن وجرد محل للحطاب 
بالأمر أو النهى . 


اما a‏ فإن ن دور الآ a‏ ر النهى 
ذلك ا أو إيقاع ل ار ا 


ومن ناحية أحرى فإن تعريف الحسبة بأنها أمر با معروف ونھی عن الفگر 
ارا ا د و 
تعقيد يبعد عن أن يكون تعريفاً سليما كما أن الأمر بالعروف رالنهى عن المنكر ليس له 


مناسبة معينة فقد يكون تذكيرأ قبل وقوع المنكر أو لما وتقريعا بعده أما الحسبة فلا 


تكون إلا منعأ للمنكر الائل . 

منتهى القول إذن أن دائرة الحسبة تتقاطع وتدمسايز فى الرقت نفسه مع دائرة 
ا ا ت ا - أيا كان مصدرها - صيانة 
حت | لله تعالى ويعبر هذا التعريف عن الأصول التى تقوم الحسبة عليها والغايات التن 
تتو حاها . 


ا الحسبة تربية الشخصية الإاسلامية الإججابية التى عمل على صلاح 


الأمة فى جحموعها وتأبى أن تقبل -فضلاً عن أن Es‏ 


بإنتمائه للكيان الحماعى للأمة فيسعى لماية مبادئها وقيمها وصيانتها من أن تمس 
فالأصل فى الحسبة أنها رعاية لحقوق الأمة الى أمر اله برعايتها وصيانتها حتى أن 
ا لله تعالى نسبها إلى نفسه فالحسبة رعاية لحق ا لله وليس حق النفس فالاحتساب طلب 
ارس اه اا يل ي ع د ازب ال ان الول عا رن ا 
ياب على ذلك . 


وكما تسمو الحسبة بأهذافها وغاياتها فإنها تسمو بخصائصها الفريدة التى 
تعكس تفرد الشريعة الإسلامية ومن ذلك أنها تعبير عن اتساق وتناسسق القواعد التى 
٥۱‏ 


- ودد اوش چ 


ىكم سلوك المسلم باعتبارها تنبع كلها عن مصدر إلمى واحد فالحسبة واجبة قضاء . 
کما ھی واجبة دينا محيث يساءل اللإنسان عن التقصير فى أدائها بخلاف القرانين 
الوضيعية التى لا تلزم الأفراد با مروءة والنجدة فتجعل من دفع المفاسد جرد رحصة للفرد 
أن يأحذ بها أ لا على أساس انفصال دائرة الأحلاق عن دائرة القانون والتشريع أما فى 


٠‏ الحتمع المسلم فتتسق قواعد الأحسلاق مع قواعد التشريع مع العرف الصحيح -دون 


الماسك الذى لا اعتبار له- فهذه القواعد كلها تنبع من العقيدة فلا يتصور وقصو ع 
انحتلافب فيما بينها . 


لقد احتهد SER‏ لغایاتها ا الأمر 
E‏ اقرب ما تکون 
لإصلاح واقعنا وضبط اجاهنا . 


ففيما يتعلتق بالتكييف القبانونى للحسبة ثار التساؤل هل الحسبة ولاية أم لا 
وعکن من حلال استقراء التعريفات المخحتلفة للحسبة وأهدافها ترجيح الرأى القائل بأن 
الحسبة ليست ولاية فى الأصل وإن جاز لولي الأمر أن يعين غتسبا يقوم على الحسبة 
فى بعض انحالات كولاية من الولايات فالقول بأن الحسبة ولاية من الرلايات يشير مسن 
الإشكالات ما يتعارض مع الغاية من الحسبة من ناحية وطبيعة الولاية من ناحية أخرى. 


فدفع المفاسد باعتباره حوهر الحسبة مسقولية كل مسلم ولا مختص بها فسرد دون 
آحر فهل نکون کلنا مولین ومتولین فى نفس الوقت الأمر الذى لا يتفق مع طبيعة 
لرلاية التى لا تكون إلا بإذن ولى الأمر وتفويضه على حين أن التفسق عليه أن السلم 


ملتزم شرعا بالا ختساب دول حاجحة لاذن کائن من کان . 


٠ ٠‏ كل مافى الأمر أن البعض عندما رأوا الحسبة تقتضى نوعا من السلطة حيسث 
بعلك امحتسب أن يأمر وينهى ويتحكم وقع فى ذهنهم أن الحسبة ولاية من الولايات 
حاصة مع استمرار الحسبة كولاية ومؤسسة تاريخيا لفترة طويلة ذاهلين عن أنه ليس ثمة 
تلازم مطلق بين السلطة والولاية فا معلم يأمر وينهى تلميذه دون أن يعنى ذلك توليتىه 
عليه كما أن تعيين ولى الأمر بعض الأفراد لرلاية الحسبة لا يفتعت على أصل كونها 
واجحبا على كل أفراد الأمة . 


فحكم الحسبة فى الراحح آنها واجبة على كل مسلم على غير ما ذهب إليه 
التفتازانى من أن "ا لحسبة تبع لما تتعلتق به“ فإذا کان ما تعلق به مندوباً فهى مندوبة وإذا 
To‏ 


كان واحباً فهى واجبة فهذا الرأى ينصرف إلى الوسيلة الى يلترمها السب لا إل 
أصل الحسبة فالأمور TT‏ بوسائل رالامرر المندوبة 
ما تاشت الند ب 


ا هلا العنى اليست راجيا كفافيا على من تفم الفا اماه لأن إلغابة 
من الحسبة تربية المسلم على استهجان المنكر وتعويد الجتمع على لفظه ونبذه. 


يظهر هذا فى الشروط الواحجب توافرها فى احتسب فالحسبة وإن م تكن واحبة 
إلا على البالغ فإنها تقبل من الصبى ويثاب عليها غرسا معانى اشير فى نفسه كما لا 
تشترط العدالة فى الحتسب خلافا لمن قال بذلىكڭ اا ع ا 
الولايات فذهب البعض إلى أن من آتی منکرا لا حق له أن ینهی غیره عنه ولا عما دونه 
فى الاثم من المنكرات إأتأمرون الناس بالبر وتدسون أنفسكم لكن فهم هذه الآية 
على وجحهها الصحيح لا يكون بمعنى ألا ننهى عن المنكر ما دمنا لا نسلم من الرقوع فيه 
بل .ععنى الحث على ألا نأتى المنكر وأن ننهى عنه فى الوقت نفسه فالأمر متعلةٍ 
بواحبين متمايزين ألا نأتى المنكر وأن ننهى عنه ولا يعني الإحلال بأحدهعا سقوط 
الآحر فمقتضى اشتراط العدالة بصورة مطلقة أنه لا حى لأحد أن يحتسب فهذا الشرط 
يتنافى مع الطبيعة الإنسانية التى تراوح بين الذنب والتوبة . ) 


ولا كانت الحسبة واحباً على كل مسلم فإن الأصل فيها - على الأرحح - أنها 
لا تحتاج لإذن الإمام أما شرط إذن الإمام فى ما فوق الحسبة بالقول وتخويل الإسام ' 
وأهل الحل والعقد صلاحية التأكد من توافر شرط العلم - وهو شرط جمع عليه - فى 
الحتسب أو تحديد وسائلها فإن ذلك كله يأتى كعملية تنظيمية للحسبة ووسائلها لا 
تتطرق لأصل الاحتساب ويهدف هذا التنظيم للحسبة تحقيق أهدافها فى دفع المفاسد 
فيجب التدرج فى الاحتساب من القول إلى الفعل الذى قد يقتضى العنف والقهر 
مراعاة O OOD yy‏ 
لفتنة ومفاسد أكبر فلا مجحب أن ن يكون دفع المغاسد سببا لمقاسد أكبر ومنتهى القول أن 
السياسة الشرعية هى مدار هذا الأمر بوصفها السياسة التى يكون الناس معها أقرت إلى 
الصلاح وأبعد عن الفساد . 


e رر على‎ a 
ن اول وأهل ال والعقد الفصر ين هارن الأمر المعتسبرين‎ E 


ro 


فى الأمة - لا المتسيدين على الأمة بالبغى والقهر- فى إطار جتمع إسلامى يقوم على 
الأصرل الإسلامية ويحفظ مقوماتها فإذا كان الواقع قد آل إلى غير ذلك فإن الارتفاع 
بهذا الواقع هر مسفولية كل مسلم يعى حقيقة إسلامه وتدينه ويبقى هذا حافزأ للدراسة 
والبحث فى صيغ تنظيمية جحديدة تناسسب ما امستجد فى متمعاتنا الحديشة من أمورٍ 
وتصبح هذه الصيغ إعلان للأصول الإسلامية راستمراراً للشراء الفكرى فى رانا وديدا 
له ومواصلة لطريق أسلافنا حتى نعيش إسلامنا فى هذا العصر . 


لقد استمرت الحسبة منذ عهد البى ي مقررة كأصل من أصول هذا الدين 
شأنها شأن الأمر بالمعروف والنهى عن المنكر : ”سلطة وها اله كبك المسلمين يقرع 
بها انف اعلام“ فى إطار التراصى بالق والخیر الذی جعله | له کل عرر صلاح 
الإنسان فردا وأمة ثم توالى اتتظير الفقهى للحسبة متفاعلاً مع إلواقع فكانت دالرة 
الحسبة تتفاوت ضيقا راتساعاً مع تحول حال الأمة قوة وصلاحاً أو د ضعفا واحطاطا 
فمارس المسلمون الحسبة على أوسع نطاق فى عصور القوة وآل أمرها فى عصور 
ET‏ 


من ناح اأحری فإن الأمة الإسلامية ؛ فی ان الحاجحة إلآن للحسبة ت أصبحت 
فريضة غائبة لدرء المفاسد الاجتماعية والسياسية الأشد ن ام ا 
ويقتضى هذا أن تکون الحسبة فى خختلف جرانبها حلا للدراسات الفقهية والاجتماعية 
والاقتصادية سراء كأصل وكنظام نظر له الفقهاء وكواقع اجحتماعى متفاعل مع هذا 
التنظير حاصة وأن الكتابات التاريخية عن الحسبة تكاد تكون المصدر الوحيد لدراسة 
حر كسة اس فی الكتابات :الإستلامية السابقة حيسث كان التاريخ تاريخ الساسة 


رالعسکريین 


ا كاف لفن رى أن ربط نض ارقن ين ا دور اليس رط رر 
الفقه الإسماعيلى الذى ا للحسبة كإطار للمعارضة فى الجتمع الإسلامى ذى الأغلبية 
السنية يمل تلمساً للأصالة فى غير الفقه السنى فإنه يكن اعتبار هذا الربط تعبیراً عن 
حيوية الفقه الإسلامى .. 


NT 
عن الاسم الذى يطلق على عمل غير المسلم فى هذا الجال وهل يجوز تسميته حسبة فإ‎ 
الراحح فى الفقه الإسلامى أن لغير المسلم أن يحتسب فى الأمور التى لاتتصل بالعقيدة‎ 


® f 


والعبادات حتی لا یتجشم ما یکرهه أو لا يطيقه من تعلن أحكام الدين الإسلامى 
إعمالاً بدأ حرية الاعتقاد فعندما قرر الله كك لإلن يجعل | لله للكافرين على المؤمسين 
سبیلا فإنه کل قد قرر ذلك باغتبار وصف الإيمان والكفر أما المسلم الناغى أر 
العاصى فيحق لغير الملسلم رده عن 5 للمفاسد مع ملاحظة ًن ابحتهادات الفقهاء 
الملسلمين فى التعامل مع غير المسلمين اصطبغت بالصبغة التاريخية فكانت أقرب لنطق 
عصرهم لا حكم شرع فيمكن أن تكون العلاقة مع غير المسلمين أحد مظاهر تحديث 
الفقه الإسلامى دون تفريط فى أصل من أصول الدين أو حلول تلفيقية لسنا مضطرين 
إليها فى ظل رابطة المواطنة كأساس لتبظيم ابجتمع وفى ظل القاعدة الأصلية هم ما لنا 
رعلیہم ما علینا ومن ثم یأتی طرح . 


مشاركة غير المسلمين فى شرن الولايات العامة : 


كنوع من الممارسة لدراسات الفقه الحضارى الذى يهتم بدراسسة الحضارة 
وبناءها بكل تشابكانها وتدوعاتها ذلك الفقه اللذى تشتد حاجحة المسلمين إليه اليوم 
حاصة مع الإهمال الطريل بانب دراسات الواقع وفقه تنزيل الأحكام على الراقع 
لصاح الر كيز على دراسة الأحكام الشرعية ما أدى کا - لإقصاء الشريعة 
الإإسلامية عن واقع امل ويزيد من أهمية هذاالموضورع بالذات أنه کات قا 
احتهادات کثیرة e yy‏ فداحلت بین 
الثابت والمتغير وأضفت صفة الإطلاق على بعض الاجتهادات دون مراعاة المنهج الذى 
سلکته هذا الاحتهادات والذى لو تم إعماله لحل كثير من الإشكالات التى يثيرها واقع 
المسلمين ما يراعى هذا الواقع ويرتفع به فى آن واحد. 


و عليه فان الحديث عن أوضاع مشار كة غير المسلمن ذ في الولاينات العامة 
يتطلب النظر هذه المشاركة فى إطار حقوق الإنسان المتحذة ة إطارا مرحعياً من قبل 
الفكر الوضعى ثم النظر فمذه المشا ركة فى إطار الفقه الإسلامى تلمساً منهج النظر فى 
اموضوع ويلى ذلك النظر فى الجانب التنظيمى للمجتمع وفقاً لما آلت إليه أوضاع 
ابحتمع وعا يتفق مع منهج النظر الشرعى فى المسألة . 


فقد قننت الاتفاقیات الد ولية ما قررته الموائيق من حقَوق سحب أن ية یتمتع بها کسل 
إنسان بوصفه كذلك وأخزت الأسم المتجحدة فى هذا الصدد اتفاقيتن نحاصة 
با حقو ق المدنية والسياسية والأحرى حاصة بالحقوق الاقتصادية والاحتماعية والتقافية 
وأهم هذه الحقوق فيما يتصل . عوضوعنا احق فى المساواة حعنى مع التمييز بين الساس 


Yoo 


لوصف یتعلق بهم دون ان یکرن لإارادتهم دحل فيه ولیس فی مکنتهم أن يرفعوه 
ربالطبع فقد سبتى الإسلام كل وثائق حقرق الإنسان فى تقريره هذه الحقوق على حر 

من السعة والشمول لا يقرب منه أى من هذه الإعلانات والوثائق اتی کثیرا ما بقیت 
oT‏ المقهورة المتطلعة للحرية والكرامة . 


فقد قرر الإعلان العالمى لقوق الإنسان فى مادته الأول المساواة بين الناس كافة 
ف ارما والقرق ونعفا ت او اة ع ا بن الان جراد ت اتر او 
اللحدس أو اللغة أو الدين أو الثروة أو أى وضع آخحر ودون تفرقة بين الرحال والنساء 
ومن الحقرق التى قررها الإعلان المساواة بشأنها فيما يتصل بالولايات العامة. 


فخ كل رد فى الاأشراك قى وة الحر ن العامة لاذه إا اشر ةو 
بوأسطة ممثلين عنه . ) 


لكل شنحص الحق فى تقلد الوظائف العامة فى بلاده . 
a a‏ 


و عرص ا ا ان ا راوه او هال 
الدرل سان الشعرب الاه اساطاتها رمن اة قحد اة ق تأتى منسوبة 
لدولة معينة ” لكل فرد ...(بالنسبة) لبلاده“ وعليه فإن حق المشا ركة فى إدارة الشعئون 
العامة مقيذ بإطار الرابطة بين الفرد وبلده رابطة المواطنة معبرا عنها بالمفهوم القانونى 
الجنسية التى يختص بها أهل البلد فقد تحددت هذه الرابطة فى الخبرة الغربية والأنجلر 
ساكسونية تحديدا عفهوم القومية بعناصره امتعلقة باللغة والتاريخ بغض النظر عن دين 
أو الوضع الاحتماعى أو .. أو ..فهى دولة تقوم على مبدا دولة لكل قومية لا على 
وحود الأقليات بخلاف ما شهدته حبرات مناطق أحرى من تمايز بين الدولة والقومية 
باعتبار اقتصار الدولة على جزء من القرمية أو تزاحم أنواع الاتماء بين الانتماء القومى 

والانتماء الدينى والقبلى فإذا كان لنا أن نجرد مفهوم الملساواة من الصبغة القومية التشى 
ا ا اا ك ا رار الا وه 


عمكن القول بأن الثم بق المشاركة ط بترا ط الانتماء إل الجحماعة 
مشرر ا ای 


E E NUR OE EEL ا و ا‎ 


o“ 


ولا يۇر فی قیام هذه الرابطة اججامعة تعدد وحدات الانتماء الفرعية فى الحتمع 
یکم تعدد الأوصافف الشى تلحق بالفرد بناء على تعدد المذاهب الدينية والمشارب 
القافية والانتماء المهنية والجهرية طاا بقيت الرابطة التى ارتضتها الحماعة السياسة 
مار شااهي اة وال لحامعة الأساسية كما لا يؤثر فى طبيعة هذه الجامعة بتلونها 
بالصبغة الغالبة على أفراد الماعة كالأښلوساكسونية فى بريطانيا والإإسلامية فى الدول 
العربية فلا تعارض بين المصرية كأساس للمواطنة واعتماد الدين الإسلامى دینا للدولة . 


و فى هذا الإطار لا جنل بتقرير مبداً المساواة بين مواطنى الدولة تحديد شروط 
معينة لتولى المناصب العامة تتصل بالأهلية والصلاحية لترلى هذه المناصب ما دامت هذه 
الشروط يفرضها حسن القيام بعهام هذه المناصب وليست من الشيوع والاطراد يث 
تستهدف حرمان طائفة أو جماعة معينة سن حقوق المشاركة فالمساواة تختلف عن 


التسوية التى قد تعنى أحيانا المييز وعدم المساواة فعلى سبيل الغال ثار نقاش فى الفقه 


الإسلامى فيما بخص احسسبة إذا ما اعتبرناما وظيفة واجحبة فهل يلزم غير المسلم 
الاحتسماب -شانه شان المسلم - فی التکاليف الشرعية وانتهست الآراء ا عدم حواز 


ا ا 
العقيدة. 


e‏ ی ر شر شی لادان ری 


ظبر أنپا سرت عن ناح رای ناء وتنریل الیک کم على الاقع وأن ا 
کان فى تصور الواقع والتكييف الشرعى للراقعة ولیس فى منهج استنباط الأحكام 
وعكن من هذه الفتاوى وغم غرها على مدار التاريخ الإسلامى تبين الفهم الشرعى لوضع 
غير المسلمين فى الفقه الإسلامى والذى يتلحص فى أن وضح أهل الذمة كان يخضع 
للعديد من الاعتبارات السياسية وأهمها مدى مسا يبدونه من ولاء للإسلام والسلمين 
ويحضح ذلك حتى فيما بخص الشئون الدينية لغير المسلمين من إحداث الكنائس والبيع 
والمعبد حيث فرق العلماء بين البلاد امفتوحة عنوة والمفتوحة صلحاً وشروط كل صلح 
کی کین درجة الولاء والبراء التى اتخذها غير المسلمين من الإسلام وجماعة المسلمين. 
وفى إطار هذا المبدأ صيغت أحكام فقه الأقليات - إذا حاز التعبير - وسا تضمنه من 
أحكام مشا ركة غير المسلمين فى الرلايات العامة . 


۷ 


إلا أن التطرر التاريخى أدى لنقض كثرر من الأوضاع التى كانت مستقرة لدى 
صياغة هذه الأحكام فمن ناحية فقد زل الاستعمار ببلاد المسلمن الذين حاهدوا 
متزاصين مع مراطنيهم من غير السلمرن لطرده فى ظل رحدة الراطنة فى الحماعات 
الوطنية التى نشأت بعد سقوط الفلافة وبالتالى أصبحنا أمام تصنيف حديد بمكن به تبين 
درج ولاء باع کل طافنة دة یز بین ف اهار کا فى رد الخدوان ون م یشار كوا 
ل الذى لابد وأن يكون معيارا لضبط التعامل فى مسأاة المشاركة 


E O 
مشا ركة غير المسلمين معهم فى الولايات العامة بل إن عدم مشاركة هولاء قد يازتب‎ : 
عليه عدم استقرار الأوضاع فى البلاد الإسلامية فى ظل ضعف أوضاع البلاد‎ 
الاقتصادية وألسياسسية رالعسكرية استغلال القرى الخارجحية لأوضاع غير‎ 1 
| . السلمين فيها‎ ٤ 


إذن Ea‏ دون المغالاة فى التقيد مذاهبهم لفتسح الذرائع 
أمام نهضة المسلمين واستقرار أحوالهم فلا جوز تحويل المذهب إلى منهج وقد تبين لنا أن 
احتلاف الحكم يدور مع احتلاف الواقع الذى يتم تنريل الحكم عليه فإذا كان الفقهاء 
أجازوا تول غور المسلم وزارة التنفيذ ما ها سن صلاحيات معروفة لا تقرب - فى 
SS‏ 
بصورة. جماعية وتتوز ع المهام بين الإدارات الداحلية فيها فإن الأمر يق اها 
حذيداً لفهم شرط الإسلام فى من يتسولى الولايات العامة باعتبار أن الولايات العامة 
تقوم بها الآن هينات تأتى على رأسها الدولة الى يشت فهاوصف الإسلامية محكم 
دستورها كما تثبت للهيشات العامة بحكم إسلامية الغايات التى تتوحاهسا والتزامها 
الضرابط الإسلامية وبحكم غلبة المسلمين فيها مع وحود غيرهم فيها فى إطار المساواة 
التامة بين الموأطنين . 

و لا ينفى إعمال مقتضيات أحذ هذه المتغيرات الحديدة فى الاعتبار التعامل مح 
كل حالة فى كل قطر على حدة ومراعاة مقتضياتها وحصوصياتها فى إطار السياسة 
”الشرعية“ بإعمال كليات النهج الابت فى الوقائع المتغيرة هذا المنهج الذى يقضى 
باجتهاد العام دون أن يلتزم حتى بفتوى سابقة له فى الموضوع نفسه. 


Yo۸ 


الإسلام وبداء الفرد واجتمع٩‏ 


إعداد : د. محمد عاشور 


يتناول هذا البحث عدة قضايا على درجة كبيرة من الأهمية تتعلق مرقف 
الإسلام من بناء الفرد واحتمع . وهو الموقف الذى يثير ت عدة تساؤلات حول 
موقع الأحلاق فى المنظرمة الإسلامية وعلاقتها بالعبادة وما هى متطلبات إعادة ناء 
الشخحصية الإسلامية فى إطار المعوقات امحيطة داحل وحارج الحتمعات الإسلامية . 
و كيف بمكن التوفيق بين فروض الاتباع ومتطلبات الإبداع فى الشخصية الإسلامية 
وابجتمع اللإسلامى وإلى أى مدى يمكن الاستفادة من المؤسسات الإسلامية القائمة 
كالصوفية فى تحقيق غايسات الرسالة الإسلامية وأخحيرا إلى أى مدى يمكن أن تسهم 
الرؤية الإإسلامية فى علاج مشكلات الواقع . 


ولاإحابة على هذه التساؤلات عكن تقسيم هذا الكتاب إلى القضايا التالية : 


اوا ج الإسلام ہن العبادة والخلق 1 

نانا : إعاده بناء الشحصية اللإسلامية ومقتضياتها 

ثالثا : بناء الشخحصية الإسلامية بين الإبداخ والاتباع : 

رابعا التصرف ودوره التخيير الاحتماعى ۰ 

اا اا ا و ا ان 


أولا : الإسلام بين العبادة واسنلق : 


يقول الله تعالى : «إهو الذى أرسل رسوله باهدى ودين الحق ليظهره على 
الدین کله » وکفی با لله شهیدا)[الفتح : ۲۸] . وسن ثم » فقد جحاء عمد ک4 
بالهدئ ودين الحق . وفى إطار هذا الدين تحتل المنظومة الأحلاقية مكانة حاصة 


: هذا البحث نحلاصة السيمنارات التى عقدها المعهد العالمى للفكر الإسلامى وهى السيمنارات التالية‎ )١( 
الشيخ محمد الغرالى الإسلام بين العبادة والخلق‎ -١ 
. د عبد الصبور شاهين : الإسلام وإعادة بناء شخصية المسلم‎ “٣ 
. د. امد المهدى عبد الحليم : بتاء الشخحصية المسلمة بين الإبداع والاتباع‎ ۴۳ 
. د. أبوالوفا التفتازانى : التصوف ودوره فى العغيير الاجتماعى‎ “٤ 
. د. محمد هينم النياط : أنغاط الحياة الإسلامية وأثرها فى الوقاية من الإدمان‎ “۵ 
0% 


فالأحلاق فى الإسلام مسنولية » ومن هنا الف المنيج الإسلامى كشيرا من المسامج 
الوضعية . فالمسشرلية الأحلاقية أحد المنطلقات الأساسية فى المنهجية الإسلامية » ومن 
منطلق هذه المسشرلية » فإن العقل والضمير المسلم لا يقبل إلا ا 
باحق والعدل والخير والإعمار . ) 


ولقد كان المنطلق المذكور ضمانة أساسية لسلامة الفكر الإسلامى حتى فى أشد 
عصور التخلف › وأقسى ساعات ضياع الإنسان المسلم وقد ارتكزت هذه الضمانة 
على جانبين حوهريبن » هما المسثولية الأحلاقية ك ركيزة معيارية تتمشل فى ججموعة 
الأوامر والنواهى التى جاء بها الشرع » والركيرة الثانية ركيزة سلوكية هى الفعل 
الإإنسانى › سواء كان هذا الفعل الإنسانى فرديا أو بجتمعيا أو سلوك أمة » وهذا 
الخطاب بشةيه - الفردى والجماعى - يتمشل فی حديث الرسول 5 فيما رواه 
البحارى ومسلم والترمذی «البر خسن الثلق» ومثل ذلك فى القرآن قول ا لله تعالى : 
لإلايدهاكم ا له عن الذين أ يقاتل وكم فى الدين › ولم بخرجوكم من ديا ركم أن 
i Lam‏ : ۸] » ومثل ذلك أ أيضا » حديسث الرسول ظا - 

فيما رواه الحاكم والبيهقى الذى ربط بين الخلق والتقوى حين قال : «اتتق الله حيشما 
کک و ا ی ی NER,‏ 
الذى لا تعرفه النظم الوضعية بين العقيدة والعبادة والأحلاق هو أول المبادئ الرئيسية 
فى منهج النربية الإسلامية لبناء الشخصية اللسلمة كماآنه من ناحية أخحرى أول 
حطوات العمل من أجل التغيير الاحتماعى على صعيد انحتمع والأمة . 

ويقتضى المنهج الإسلامى للبناء والتغيور توفر متطلبات أساسية لكى يؤتى المنهسج 
نماره وآثاره . وأول هذه المقتضيات أو المتطلبات الإعان . ولكن هل الإبعان جردا كافيا 
لصلاح الفرد وايجتمع ؟ وإذا كانت الإحابة هى النفى فماذا بعد الإبمان ؟ أن | لله 
سبحانه وتعال يقول فى كتابه العزيز : #إوما نرسل المرسلين إلا مبشرين ومنذدرين 

فمن آمن وأصلح فلا خحوف عليهم ولا هم يحرضرن#الأنعام : ]٤۸‏ . ونقرأً أيضا 
قوله تعالى : طإومن يسلم وجهه لله وهو محسن فقد استمسك بالعروة الوثقى) ٠‏ 
[لقمان : ۲۲] . فالآيات المذكورة تؤكد على الإصلاح والإحسان بعد الإبمسان مباشرة 
ولكن ما استقر فى الأذهان أن العبادة تأتى بعد الإبعان . فأيهما أصح ترتيبا الإيمان 
فالعبادة فالئلق ؟ أم الإبمان فالخلق فالعبادة ؟ 


إن أغلب الآراء تذهب إلى أن مابعد لا إله إلا الله ”الصلاة“ . ولا يجرو أحد أن 
يؤحل حق الله فى العبادة ويسبقه بالأحلاق . إلا أن ذلك لا ينفى القرل بأن حق الله 


a 


فى العبادة لا يتم إلا بعد أن تتم الأحلاق . ودليل ذلاك حديثين لللإمام مسلم فى باب 
الأححلاق . ”ثلاث من كن فيه كان منافتا . إذا حدث كذب وإذا وعد أحلف وإذا 
اومن خسان > وإن صلى.وضام وزم أنه مسلب . اديت يو كد أن قول هذه 
الصلوات لا يتم إلا من نفس مؤمنة » وإذا كانت أركان النفاق موحودة فى مسلك 
إنسان فللا تقبل منه عبادة . والحديث الثانى : «أول ثلاثة تسعر بهم الثار يوم القيامة »› 
قارئ للقرآن ومتصدق ماله » > وجحاهد فى سبيل الله يجاء بقارئ القرآن فيقال له ألم 
أعلمك کتابی ؟ فماذا صنعت به ؟ فيقول قمت به أنساء الليل وأطراف النهار 

کذبت بل قمت به ليقال أنك قارئ » وقد قيل » فلا شىء لك . ويقال للمجاهد 


وفرت لك القوة فماذا صنعت بها ؟ فيقول حاهدت فيك حتى قتلت » فيقال له كذبت 


بل قاتلت ليقال جاهد وقد قيل . وكذلاك الذى تصدق عاله ليقال له منفق كريم . وقد 
قیل» . هذا الحدیث .صحیح رواه مسلم ا حقيقة أنه لا تقبل 
العبادة إلا إذا كان هما سند من الأحلاق .. 


وعنبما ننظر إلى التراث الى الاو ا ى العبادات جحاء 
فيها نحو ٠٠٠٠١‏ حديث » بينما حاء فى الأحلاق عدة الآلاف من الأحاديث . فعبادة 
الهوى إذا تمكنت من النفس البشرية جحاءت بعد ذلك العبادة صورة ميتة لا قيمة ها ولا 
EEE‏ 


الشيرعيين E aT e‏ 
يصح إعان أحد ليست لديه أحلاق المتصرفة الأولين متمثلة فى حشية الله والرحاء من 
الله والت وكل على الله والصبر فى الله > وحبة الله فالمولى عز وجل يقول : 


إن الذين منوا وعملوا المالات أولئلك هم خير البرية » جزاؤهم عند 
رھم جنات غدن ری من تحتها الآنهار خالدین يها آبدا ری اك هنهم ورضو 
عه ذلك لن خشى ربه# [البينة : ۷] . 


اذ أعطنى أولا ضمررا يشعر بوجل e E‏ کي 
ا | لله کک 2 مات هذا e‏ » فقل العبادة الام حیٹ 


وآفة هذا العصر E a e‏ اللوم 
اا ا ا ا 


0 


وضرورة ة الرحاء فى ا لله » وهر الرحاء الذى يأئى من الشعور بقوة الله فى هذه الدنيا . 
فالرسول الکریم 65 يقرل : «لو تو كلتم على الله حق توكله لرزقكم كما يرزق الطير 
تغدو شاصا وتعود بطانا» . وما أذل الناس فى عصرنا إلا الإحساس المادى بلقمة 
العيش » والنتيجة أن الناس » وقامت فلسفات وأحلاق مادية على الخبز e‏ 
ونفى أى حديث عن اليوم الأحر . 


وكثير من الناس مخشون كلمة الحق لأنهم غير متوكلين على الله ولو توكلوا 
وقالوا كلمة الحق فى شجاعة فلن جوع أحد . فالديان لا يموت حاصل ما تقدم أن 
هناك أحلاق ربانية كثيرة تحن باجحة إليها وتحتاج فى تدريسها إلى منهج حديد . 
فالأحلاق الإنسانية ليست هى الأحلاق الربانية . فنحن بحاحة إلى التربية التى تقوم على 
غرس الأحلاق الربانية فى نفوس الناس رلا تقبل عبادة إذا كان الإنسان لا ضاف اله 
رلا نشی الله ولا یت وکل على | لله . وتلك هى أسس العبادة الأحلاقية . يقول المولى 
غر وکل : لإا أيها الذدين منوا اتقوا الله وكونوا مع الصادقين[التوبة : ]١١۹‏ 
فخلق الإسلام هر الصدق E‏ الإاسلامية لا 
ده .أما الأحلاق الإئسانية فهى أيضا للأسف مرحودة عند غيرنا ومفتقدة عندنا . 
رلذا فإننا ريد أن نعيد ترتيب الأمور بحسب ما فهمناه من كتاب الله وسنة رسوله 
فالقرآن والسنة معا قالا أن العقيدة أولا ثم الأحلاق (الإنسانية والربانية) ثم العبادة فلن 
Ua E O‏ 
صیامه إلا الحوع » ورب قائم لیس له من قیامه | إلا السهر . فمأساة هذه الأمة أنها قد 
أصيبت فى أحلاقها . يقرل الرسول غب «إغا بعشت لأتمم مكارم الأخلاق» . 


فالإسلام قد ربی وكوك الأحلاق وحوها إلى عزيمة التى هى أرقى مراحل 
السلوك الإنسانى الذى يبدأ فى صورة ميل » ويقوى الميل فيصبح رغبة » وتقوى الرغبة 
فتصبح إرادة » وتكرر الإرادة فتصبح عزععة . كل ذلك يخلق الإنسان صاحب الغلق 
القويم SS‏ 
أمة فقدت الأحلاق لايمكن أن يعجب الناس بها أو أن يفكروا فى اتباعها . 
الحضارة الغربية - عموما ف ا وی الى خر اد 
الناس على الله » حاصة أنها قائمة على ملك الإنسان لحسده فله أن يتصرف فيه كيف 
يريد » وقد رشعحت هذه الحضارة على الأمة الإسلامية وإذا كانت أى حضارة بها الخير 
والشر إلا أن الأمة الإسلامية م تلتفت للحضارة الغربية إلا فى الحانب الشرير منها»› 
أما ما قدمته الحضارة الغربية من تقدم علمى ”وتکنولوحی“ فلم تنتفع به کما ينبغی . 

۲۲ 


ورغم أن ديننا يعلم النظام إلا أننا صرنا فوضويين » ولم نتعلم حتى النظام من 
الحضارة الخربية التى يهيم العديسد بها » فالقضية أنه قد غلبت علينا ششوتدا فغرتسا 
الحضارة الخربية بأسوأ ما فيها » وتخلينا حن عن أحسن ما فينا . الأمر الذى يدفع إلى . 
ضرورة مراجعة الذات سعيا إلى بناء الشخحصية الإسلامية القادرة على الحفاظ على 
أصالتها ومعاصرة وفهم واقعها » وهو ما يتطلب النظر فى حقيقة الشخحصية الإسلامية 
وبدائها و كيفية التوفيق بين فروض الاتباع ومقتضيات الإبداع . ومتطلبات هذا وذاك . 


ثانيا : إعادة بناء شخصية الإنسان المسلم ومقتضياتها : 


شحصية الإنسان المسلم شخصية يحتاج إليها عالنا المعاصر بالفعل » ولا حلاص 
هذا الإنسان المعاصر فى العام إلا أن تتصل به مقومات الإنسان المسلم . ويرى شخصية 
يعانيه العا لم الآن فى كلا الحانبين الرأسمالى والشيوعى أو الما ركسى الذى انهار وأصبسح 
الآن لا يهتدى طريقا إلى شىء نما يريد وإنما ينتظر ماين به عليه العام الرأسمالى . 
وذلك يتطلب الوضوح والحسم فيما يتعلق موقف الإنسان المسلم فى هذه الحياة التى 
تؤول إلى أن تتحكم فيها قوة واحدة لا ينازعها أحد ؟ وإلى أين يتجه فى ظل هذا 
النظام الحديد ؟ هل يمكن أن يكون لنا كمسلمين دور فى المستقبل القريسب أو البعيد ؟ 
إن ذلك يتوقف على تربية الإنسان المسلم وإغادة صياغته من حديد . وهو أمر حد 
حطير انطلاقا من حقائق خحطيرة من أبرزها عجز الإنسان المسلم عن إطعام نفسه الأمر 
الذى انعكس بالسلب على قدرات الأمة الإسلامية الاقتصادية والسياسية ذلك أنه فى 
عام اليوم تقدر الأمم والدول بقدر ماتمتلك وما تتتج من ثروات وصناعات . وآضة 
الآفات فى الأمة الإسلامية عدم وعيها .مواطن قوتها ومصدر ثرواتها فكشير من البلىدان 
الثروات جريا وراء وهم التصنيع رغم عدم توفر متطلباته الأمر الذى أسفر عن فقدان 
القطاعين معا (الزراعى / الصناعى) وتكريس واقع الوهن والضعف . 

وما يزيد من سوء هذا الواقع أن الإنسان المسلم قد زيف عليه فكر أدى إلى 
ت تفسخ عافيته وعزعته تمثل ذلك الزيف فى التقابل بين الحتق والواحب حيث تعلق 
الإنسان باحق وترك الواحب » فلا يعمل إلا بقدر ما يأحذ من أمرال وعلى قدر ما 
يأحذ من أموال أو حتى بأقل ما يأحذ.. وهذاالإنسان الذى شغل بالحق وتشاغل عن 
الواحب هر إنسان مضل حقا من رحهة ابطر الإسلامية لأن النربية الإسلامية لا بمكر 
. ۳ 2 : ا م ls dy E‏ 
أن تسمح لإانسان بأن يبحٹ عن حقه دون أن دی واجبه › أو أن يتشاغل باحق عن 

__ YY 


الراحب . فالحتقق ناشىئ عن أداء الرواحب اساسا . فلا شىء امه احق فى مقابل الواحب 
فهذه الفكرة قد ضيعت كيرا من الحهود لاسيما فى جال المرأة . فالمرأة قد ضيعت بیتها 
ثا عن حقوقها وضيعت أسرتها وضيعت استقرارها العائلى وهنانها الاحتماعى ضياع 
حقيقيا نتيجة أنها تبحث عن الحقوق ولم تفكر فى الراحبات بل أنها طوحت 
بالواحبات على نحر أدى إلى تعاسة اليل الذى ابتلى أم خلت وأب مشغول . ولذا فإت 
فكرة الحق فى مقابل الواحب فكرة حاطئة . فعلاقة الإنسان المسلم بالدين والعقيدة 
علاقة تكليف وعليه أن يقوم به بموحب احتياره الذى تم بكل حرية . فالعقيدة 
الإسلامية عقيدة شاملة وبالتالى فإن كل ما يتصل جياة المسلم فى الجتمع هو إلزام ديضسى 
جب ان یتم على روحه الكمال ويجب أن يتم بصورة متحدية ومتوترة لأنه مالم يتوتر 
الإنسان المسلم وينفعل وآثر الاستزحاء على التوتر فإنه يضيع كثير من الواحبات . 
والمقارنة بين صورة الفلاح المصرى التقليدى الذى كانت 2 
بالترئیت العقيدى الإسلامى ما بين الذهاب إلى الحقل مع آذان الفجر والإحلاد للنوم 
بعد آذان العشاء - وبين صورة الفلاح اللصرى المعاصر الذى اناق وراء وسائل 
الإعلام فأصبح لا يقوى على الاستيقاظ للقيام بعمله » هذه المقارنة توضح إلى أى ا 
أدت الوسائل امرض انها وسائل تحضر إلى هدم العديد من القيم السوية فى اجحتمع . 


رلكن ما هر موقع احق إذن فى حياتنا ا لمعاصرة ؟ احق مسعولية الدولة فهسى 
المسئولة عن ترفيره وتحقيقه لأصحابه » فالدولة أو الحاكم إن ولى الأمر هو المسترل عن 
موضوع الحقوق وهو الأمر الذى ده متحققا فى الجتمعات المتقدمة حيث لا يوجحل 
إنسان إلا ويؤدى عمله أضعافا مضاعفة . ولاينتظر أن يطالب بحقه لأن حقه حفوظ 
ومكفول من الأجهزة الساهرة على توفير الحقوق ما يغنى الفرد عن أن يفكر فى حق له 
ضاع . أما فى الحتمعات الإسلامية فإنه كثيرا ما تسن القرانيين لتضييع احقوق وتقرم 
النظلم على تضيع الحقوق . والدستور لا بعدل لکى يضمن حقا بل لکى يكفل 
اکارات ا إل حقوقا لبعض الناس دون بعض . فى حين أن النظرة الإإسلامية تقرم 
على الخيرية وليس على الأنائية » فمفهوم ال(نحن) ورالئيرية) إذا شاع فإنه يازافق 
ويتوافق مع مفهوم الالتزام والتكليف الأحلاقى يث يسى الإنسان نفسه مسن أجل 
الآخحرين . ولذا حرص الآحرون على أن يوفروا له حقه . رهى عملية تبادلية صعبة لا 
قوم بها إلا حهاز تربوى مهيا لذلك .. 

رالكارثة أن أجحهزتنا التربوية غير مهيأة أبدا للقيام بهذا الواحب ذلك أن العملية 
التربوية فى بلادنا قد تحرلت إلى عملية تعبعة معلومات وليست عملية إعادة صياغة 


“£ 


للفرد . خحاصة مع وحود انفصال بين المغهوم الدينى لل بية وبين المشهوم العلمانى الذى 
سيطر على المنظرمة التعليمية فى البلاد . فليس هناك علاقة بين فرو ع المسراد المدرومسة 
وبين الواحب أو الالترام الدينى الذى يبغي أن يصاحب المربى فى أية مادة عسل وبأية 
مادة اشتغل . فمدرس الإنجليزية عليه رسالة تربوية مقدسة وكذلك مدرس العلبيعسة 
والكيمياء والفلسفة والتاريخ واللغة .. وعندما تحول درس الدين فى بعش البلدان 
الإسلامية إلى جحرد تعبثة وحفظ للمعلومات » فقد معناه ونحى جانبا لأنه لا يتطلب منه 
شىء فى نهاية العام . ويمكن إيجاز المعضلة الأساسية فى كلمات موجزه توضح العسررة 
وهی أن هناك أزهة انتماء على مستوى الجتمع ككل حيث يفقد الإنسان المسلم 
إحساسه بالانتماء إلى الإسلام من جراء عامل متناقضة ومتباينة وكثيرة . الأمر الذى 
يتطلب إعداد برامج تربية حاصة تقوم على إعادة غرس ذلك الانتماء بصورة سليمة 
يؤكد على تقديس الواحب وت ركيز هذا المعنى وتأصيله فى نفوس الشباب ومتابعة 
سل وكياتهم فى ضوء هذا الالترام أو الالتزام الحديد . ويذلك قد نستطيع على مدى 
جيل أو جيلين أن نعيد إن شاء | لله بناء شخحصية الإنسان المسلم . بشرط الترصصسل إلى 
حسم عدة تىساؤلات جوهرية بشأن هذه الشحصية تتمثل فى : 


-١‏ أى شحصية إسلامية نريد أن نبنيا ؟ وأين مكانيا ؟ هل هى الشخصية الإسلامية 
فى بنجلاديش التى تنتلف عن الشخصية المسلمة ضى مصر » ونخالف الشخصية 
الإسلامية فى الولايات المتحدة وغيرها من البلدان الإسلامية وغير الإسلامية 
الأحرى » بحكم الظروف التسى تواحها وبحكم المرحلة الحضارية الى يعيشها 
الإنسان فيها ؟ 


۲- ما هو المنهج الراجب اتباعه فى تربية الإنسان المسسلم > مل یکون منهجا فوقیا 
يعتمد على التشريعات والقرانين وبالتاى يتطلب العمل على التوصل إلى مراكز 
صنع القرانين والتشريعات أم منهجا يعتمد على التغيير الاجتماعى من خلال 
استمالة أفراد امحتسح بالدعوة ؟ أم حصلة هذا وذاك معا ؟ 


“٣‏ ضرورة الوعى بعلبيعة العرائق التى يواحهها المربى هؤلاء السلمين وهى عرائسق قد 
لا تتعلتق باحو السائد فحسب ما فيه من مفاسد ومغريات بل قد تكون العوائق 
:مذلاك ثلا إعلان بعض قادة الفكر الغربى أن المشكلة التى تواجحه 
مصسالم الغرب هى الإسلام وأنه لابد من وضع بعض المراسم وبعض الاستراتیجیات 
للتحكم فى المد الإسلامى . وفى هذا يكن القول يأنه فى كثير من الأحيان كانت 
الحكومات (الإسلامية) هى أداة ضرب المد الإسلامى وحصارها . 

۵ 


ثالغا : بناء الشخصية الإأسلامية بين الإبداع والاتباع : 


الشحصية الإنسانية - بصفة عامة - محصلة خبرات فردية فى بيثة ثقافية معينة › 
تعدث من خلال تفاعل احتماعى متميز يدد بناء الشخحصية للفرد » ولفهم-بناء 
الشخحصية الإسلامية لابد من تفهم تعكس بناء ابجتمع وسسياقه الاحتماعى ولقافشه فى 
بحو انبها وأبعادها ولذلك يمكن فهم نقافة ججتمع ما عن طريق دراسة ا 


وبذلاف - ومن باب أولى - سنجد أننا إذا أردنا أن نعرف المستوى الحضارى 
الذى عليه العام الإسلامى فعلينا أن نرصد بعض النماذج السلو كية فى مناطة ق متفرقة 
من العا لم الإإسلامى » ونشارنها ما نزل فى القرآن والسنة ثم جحد ماهر عليه الحال 
ن و e E EE N‏ 
الاونة. 


وتناول التفاعل مع البيسة الثقافية يقتضى تداول السياق البيشى الاحتمساعى 
للشخحصية الإسلامية حيث أن هناك عددات أساسية فى نطاق مفهوم العبودية والتوحيد 
وموضوع الاستخحلاف وموضورع الإعمار أو ما يطلق عليه الآن مصطلح ”التىمية“ » كل 
هذه الأسور تلقى على المسلم مسئرليات وواحبات معينة » مسن هذه المسسئوليات 
والواحبات أن فيها إزالة حاجز الخرف » لأن الإنسان لابد أن يتخحلصس من الخوف سن 
الناس حتى يخلص اا ا ا اللإنسان وأصبح غير 
تابع لأى نظام بشرى إلا بالقرآن والسنة » ومن ثم يمكن أن تطلتى ملكات التفكير 
والتعبير » وهى أمور تلعب التنشئة دورا فاعلا فيها . 


والتدشئة تعنى أن الأمة فى سعيها للحفاظ على استمراريتها وبقائها وصيانة 
تماسكها » والاحتفاظ بتوازنها تعمل على توفير قدر مشةك من الأفكار والعارف 
والمعتقدات والعادات الاجحتماعية يتناقلها حيل عن جيل . وكلما زاد هذا القدر المشرك 
بين أبناء الحماعة الراحدة زاد التماسك وقرى التوازن » وكلما قل هذا القدر ظطيرت 
اخحتلالات فى البنية الاجتماعية للجحماعة أو للأمة . 
وعليه التدشئة بالعنى سالف البيان تنضمن شقين أوهما شق الاتباع والذى يعنسى 
الحفاظط على تراث الحماعة وقواعدها » وشق الإبداع والذى يعمل على رقى الحماعة 
١ a‏ 
والإبداع يعنى الاستحداث والإخراج لقول أو لشىء أو لعمل على غير مشال 
سابق . ويكون الإبداع فى التفكير والعمل وفى العلاقات الإنسسانية والاجتماعية وفى 
۲٦‏ 


الفنون القولية والتشكيلية والسمعية . وتو كد الدراسات على أن الإاباع د .4 Ab‏ 
ss‏ ینبغی E‏ العف 
DEIR THIN‏ وون ت 
البدع) لكى يحذر المسلمون من كل ما أدحل فى ديهم وصنعره من عند أنفسهم : اوي 
له فی اللإسلام سند ولا مدتحل . على أن ذلك لا ينفى إمكائية الإبداع في ب بعس 
اوانب الدينية . من ذلك ب شون الدين ا جاء بها الإسلام فى صررة مسادی کاس 
دون تعيون أدواتها وصورها . فالجهاد أمر مطلوب » لکن أدرات E‏ ماه !! ۾ 
يتكلم فى هذا والشورى مطلوبة لكن طرق الشورى وأمساليبها النى كن بيا ليع 
الآراء والمقارنة بين وجحهات النظر المحتلفة والانتفاع بالرأى الصواب . ومع e‏ 
بالر ای ا-خطاً » حكن الإبداع فيها فيها دون حرج ودول ادير . 

أما الاتباع فيعنى الإقتداء والامتثال والسير على نهج سابتق » والمسلم التق مأمرر 
باتباع الصراط - الطريق - الذى لا إعوجاج فيه ولا التواء » والمسلم فى اتباعه الب 
بان يعمل حواسه وعقله » كما أنه مأمور أيضا بأن يتجنب الظلم ويستقصى العدل وأ 
يتحتب الفساد والإفساد أ و اتباع E yS‏ 
TT‏ 

والتصور الإسلامى لا يضع الإبداع والاتباع على طرفى نقيض › وإنما اول أن 
يوائم بينهما » ويحاول أن محدث وحدة ثنائية القطب » فالاتباع ليس مناقضا د لا 
مناهضا لاإبداع » ولكن على أن يكون الإبداع مشروطا بشررط أساسية . 

الشرط الأول : ألا يتنافى مع الأطر الكلية والمقاصد العليا للشريعة . 

الشرط الثانى : أن يكون البتكر أو المستحدث متسقا مع مصلحة جمهرر الأمرء 
لا فساد فيه ولا إفساد » لا ضرر ولا ضرار » وأن يكرن شحققا الحدل » متفقا مسج 
القسطل» م ميسرا للحق » دأفعا ا اُداء الرأاجب 


: المسلمة‎ E E أً-‎ 


الافازاض الأول : فى بناء وتنمية الشخصية المسلمة هر أن التدشئة عملية فة 
e‏ ك NE O‏ اي 
التنشعة 2 


4 


الافتزاض الثانى : هو أن التدشئة مسئولية مشار كة تتقا مها هينات وموسسات 
عدة فى الجتمع تبدأً بالأسرة ثم المدرسة ثم الحتمع بكل من فيه وما فيه مسن قرانين ِ 


و تنفليمات وقادة ۰ 


ولا .تعنى هذه المسعولية المشاركة الترزع الذى يهدر المسعولية فى تده 2 


الشخحصية المسلمة » وإنما تعنى ضرورة توفر أربعة أبعاد أساسية: 


e -‏ جدے > 
E‏ کد فت 


البعد الأول : أن كل إنسان يشبه أى إنسان فى أية ثقافة فى بعض الظواهر 
الفسيولرحية والبيولوحية . 


البعد الثانى : أن كل ثقافة يتمايز أبتاؤها بقدر من الصفات المشتركة فى 
الأفكار والعتقدات رالاتجامات والأعمال والتى تخلق ما يعرف بفكرة غط 
إل 1 a‏ ۴ : 1 


البعد الثالث : هر أن فى داحل كل ثقافة فروقا بين اللاس » ففيهم القوى 
والضعيف وفيهم ذو العزم وخائر العزم » وفيهم المقتصد ومن يسبق بالخيرات . 
ورابعا وأخيرا : فإنه فى دانحل الفرد نفسه - الفرد الواحد - فروق فى القدرات 
والملكات » نحدها فى قدرة بعض الناس.على أداء بعض الأعمال وتناول بعض 
الاقف بقدرة تفوق قدرتهم على تناول بعض الموضوعات الأحرى . 


الافتزاض الثالث والأخير : أن التنشفة إبراز للفطرة › فالآباء والمعلمون والدعاة 


لا ينشئون من عدم ولا يملعون إناء فارغا ما يريدون » وإنما فضلهم يتمثل فى إبراز هذه 
الفطرة و تنميتها . 


والفطرة استعدادات مغروسة مغروزة فى الإنسان بفعل الله سبحانه وتعالى 


ويشير البحض إليها باسم القابليات . سراء قابليات بدنية أو احتماعية وهى - أى ' 
القابليات . بحسب توظيفها إما إلى الخير وإما إلى الشر . يقول تعالى : ألم نجعل له 
عياسن » ولسانا وشفتين » وهديناه النجدين#رالبلد : ۸] فالاتسال لیس جرد 
مستجيب سلبى دائما ينتظلر مشيرات حارجحية من البيفة » فالإنسان فاعل ونشط 
ومستجيب ومنتج » وليس حامدا » وهو مبدع ومقلد . وهذا كله يتفق ونظرة الإسلام 
إلى طبيعة الإنسان ولذا كانت فكرة الاستخلاف وحمل الأمانة فى إعمار هذا الكون › 
الأمانة التى هلها الإنسان ووصف فى القرآن بأنه كان ظلوما حهولا . 


۲1A 


اب مداخل والسمات اللازمة لبناء الشخصية الإسلامية . 


لما کان شحدید السمات اللازم توافرها فی تد E TET‏ 
من اطاقة ای باخت: و د فاته ا yS‏ 
السمات على تنرعها واحتلافها . 

: فهناك من یری فى شديد هذه السمات أن نبداً بتحديد الميشاق كما ورد فى 
القرآن الكريم فيما بخص تدشعة البشر فى النراحى العقلية والنواحى الرجدانية نرصدها › 
ونحددها ثم ننزل هذا ا مال على الواقع » ويرحذ على هذا المدحل آنه قد يؤدى إلى 
إممال الواقع والتشيث بالمغال . ) 


مدحل آخر يدعو إليسه بض الدارسين حين يدعرن إلى الاستفادة من نتائج 
دراسات االات المعرفية المتعددة التى اهتمت بالإنسان تنظيرا وتجريبا وربط عملية 
الدشفة بنتائج هذه الدراسات . إلا أنه يعيب هذا الاتساه إغفاله حقيقة أن الدراسات 
A E O O‏ 
وبتوحه غير إسلامی » أدى ببعض هذه المدارس إلى شطحات جعلت الإنسان حيوانا . 

أما المدحل الثالث : فيذهب أنصاره إلى أنه قى ل عدم وجحود نظريات 
ودراسات نابعة كلية من النقافة الإسلامية › فإنه لابد من البدء برصد الواقع لنرى ما 
فيه من مواطن القرة وما فيه من حوانب الضعف »ما حكن من تشخيصه وتحليله . 
سر حيدة » وربط الظواهر القائمة فيه - إيجابية وسلبية - بأسبابها » ثم نعمل فى 

SA DRO 
. نتشيث بالمستحبات ونهمل الفرائض العينية أو الفرائض‎ e 
: ٤ . الكفائية‎ 


وفى عملية التنشعة - التى هى عملية ثغيير - عليغا أن نتأكد أن تنمية الشخصية 
لا تكون فجأة ولا تأتى مرة واحدة » وإنما تأت وفق مراحل معينة » وحلال هذه 
المراحل يتم نضج الشخحصية » ومن هنا ينبغى حينما نحاول أن نربى أو ننشى أن نتأكد 
أن الناس يختلفون عا يعنى ضرورة التدرج فى التربية والتدشئة » وفى هذا الإطار بعكن 
الاستفادة من الدراسات aon‏ مع الفكر الإسلامى ومع 
التصور الإسلامى للكون وللحياة ولاإنسان . 


وبالنظر إل الصفات الأساسية تى يى الزكير عليها فى تة اله حميةة 
الإسلامية بمكن الإشارة إلى بعض هذه الصفات . ' ا 
۲۹ 


أولى هذه الصفات : أن يكونراعلى قدر كبرر من الإعان بوحدانية الخالق 
امعبود » ومعنى هذا أن يتم الث ر كيز على حفيقة الألروهية رحقيقة العبودية وحوهر هاتين 
الحقيقتين : أن تومن بأن الله هو الواحد الأحد المعبود .لا شرياف له » وليس له كفوا 
اد رة وس ا القرة غل هت الكرن رات ال رتا يه من حت نشسأته 
ومسیرته وصیرورته . وهی صفات يكن محاولة غرسها وتدميتها من خلال الأسرة 
والمدرسة من خلال الحاورة العقلية امادئة الصريحة التى تقبل الخطاً وتلفت النظر إليه › 
وتحعل المتعلمين يستفيدون من هذا الخطأً فلا يقعون فيه مرة تانية . تلاك هى اخصيعصة 
الأرل التى ينبغى أن يدشى عليها الأفراد حيث من خلا مها بمكن التوصل إلى صفات 
رة نئن آيرزها شري الئان من العبودية لغير اله ومن التهبيات الفكرية اجامدة. 


الصفة القانية : هى أن يتقن أبناء الأمة الإسلامية اللغة العربية » قراءة وكتابة » 
واستماعا وحدينا . ذلك آنها وسيلة لتنمية الفكر وتحسين الذات .. كماأنهامعيار 
دى رقى الأمة حضاريا بدرجحة احترامها للغتها . ويشير هذا المرضورع قضية التعليم 
الأحنبى » ذلك أن ال زكيز على التعليم الأجنبى كبديل للتعليم العربى الإسلامى » بعثابة 
تحييد للعقلية الإسلامية » إذ عله دائما ينحاز إلى العقلية الغربية الشيئية »> كما ترتبط 
بهذه المشكلة قضية تعريب العلوم ذلك أنه على الرغم من نحاح بعض البلدان الإسلامية 
فى تعريب بعض العلوم (الطب) من ألفها إلى يائها وإظهارهم تقدما واضحا مع هذا 
الضمار - مازال البعض معارضا لتعريب' العلوم . 


الصفة القالشة : تدريب الأفراد على التفكرر الناقد للموضرعات وللسذات 
وللذوات الأحرى » فعمليات تنمية التفكير - وخحاصة التفكير الناقد - عمليات أساسية 
لكى يكون الإنسان قادرا على أن يوظطف قابلية الذات البشرية للتوحيه الذاتي قادرا 
على أن يحاسب نفسه قبل أن يحاسبه الآنحرون كما أن هناك ضرورة لأن ينسحب 
التفكير الناقد على الحياة الاحتماعية والتنظيمات السياسية على نحو يؤهل كل جماعة 
وكل فئة للنظر فى استزاتيجياتها للعمل ما بمكن أن يؤدى إلى الخور والنفع للمسلمين . 


ثالغا : ومن الصفات التى ينبغى أن تنمى أيضا : أن خرص على تدشغة الأفراد 
على ربط المسببات بالأسباب » وتلك هى السنن التى يتحدث عنها القرآن فى الكون 
والنفس » فلابد أن يفهم أبناؤنا أن هذا الكون قد خلق وفق نظام حكم ولیس فيه شىء 
يعكن أن يسب إلى العبيثة والعشوائية أو الصدفة تصديقا لقرله تعالى : لإوما خلقا 
السموات والأرض وما بينهما لاعبين وما خلشاهما إلا باحق ولكن أكثرهم له 
يعلمو ن [الأنبياء : ]١١‏ . ) 
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رابعا : الصفة التالية هى أنه ينبغى ألا ن ركز على الماضى ونهمل الحاضر ونهسل 
بالتالى المستقبل » فعملية القوقعة والمدارسة والتكرار غير لائقة بالأمة الإسلامية فى هذا 
ال ) 

فالماضى تراث“علينا أن ندرسه » وأن نشخحصه وأن نميز فيه الخبيث من الطيب »› 
ئم نأحذ هذا الدرس المستفاد ونعمله فى تشخيص الواقع » ثم نعمل الماضى والحاضر فى 
عملية استشراف المستقبل ويستتبع ذلك الحرص على منع الظراهر الشريرة والخبيشة فى 
احتمع حتى لا تسرى إلى المستقبل . 

خامسا : الصفة الخامسة هى تربية الأبناء على التعامل مع المنهج والأفكار بخبض 
EC SS‏ فى 
حياة الفرد وحياة الجماعة . 


e a BH aT 
العادة وسائل كشرة ا‎ eT 


وإضافة إلى السمات والخصائص السالفة بعكن الإشارة أيضا اى سات CE‏ 


أنحرى منها . 


التعاون فى مقابل التسافس - اتقان العمل فى مقابل ججرد سد الخانات - 


التحطيط فى مقابل الارتحال - الاقتصاد فى الجهد وفى الال مقابل إهدار الطاقات' 


والمصادر - الاحترام المتبادل فى مقابل نفى الآخحر والتقليل من شأنه - تحديد المفاهيم 
فى مقابل اللعب بالألفاظ - الصا العام فى مقابل الصا الخاص - ابجحادلة بالتى مى 
أحسن فى مقابل الفظاظة والخشونة فى القول وفى التعامل . 

وبطبيعة الحال فإنه مع القول بعمومية هذه السمات والصفات فإن أى حطة 
تښتهدف النهرض .مجتمع ما تقتضى الرعى بإججابيات وفعوقات هذا احتمع 

وأيا ما كان الأمر فإنه لا يتصور أن يكون هناك إعادة صناعة أو بناء للإنسان 
المسلم بغير أن تمتد يد الإصلاح إلى ثلائة أطر أساسية . 

الإطار الأول يتصل بأدبيات السلرك الديمقراطى وتأتى فيها أهمية دور العلماء 
فى تصديهم للقضايا الفكرية والجتمعية التى يعايشونها وتمساك بزمام الناس . وفى ذات 
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الإطار ينبغى الث ر كيز على النظام التعليمى أداة أساسية لاغنى عنها فى صياغة وإعادة 
تشكيل عقل الإنسان المسلم لاسيما مع تراجحع دور الأسرة . 

الإطار الثاني وهر الإطار التشريعى . وذلك مع الرعى والاعتراف بأن إعادة ناء 
الشخحصية الإسلامية ليس طريقها التشريع وحده . حاصة وأن حكومات العام المتخحلف 
كلما أرادت أن تعالج أمرا عايته عن طريق التشريع . الأمر الذى يؤدى إلى كثرة 


التشريعات وازدياد المشكلات وسبل التحايل وتلمس الفغرات . ولذا فإنه إلى حانب 


دور الإطار التشريعى فى إعادة بناء الشخحصية المسلمة يجب أن يصاحبه توعية عميقّة 


وتربية قوعة لكل من المشرع رالطالب والقاضى على تحر يكفل حسن أداء الإطار 
التشريعى لدوره فى بناء الشخحصية الإسلامية . ) 


الإطار الثالث يتعلق بالاقتصاد مسن حلال برامج الاعتماد على اللذات والتى 
تتضمن وحود برنامج تطوير اقتصادى يعمل على تحرير الاقتصاد الوطضى من التبعية ٠»‏ 
وأن يكون هناك برنامج توعية بشأن الاستشمار المالى لدى الجماهير التى تعانى من أمية 
مطلقة فى هذا الجال» إضافة إلى بث الحماسة المطلوبة لإعادة البناء من خحلال مل عليا 
رالتا كيد على طهارة اليد » وفى هذا الإطار يمكن الإشارة إلى تحربة للولايات المتحدة 
بشأن توليد الحافز . وقد نشرت هذه التجربة فى جحلة أمريكية اسمها (احال) . وجحاء 
فيها أن مشرو ع العمل الحضارى فى الرلايات المتحدة اتخذ لنفسه هدفا يساعد به على 
تدشيط حر كة العمل وحركة الإنساج » وبدأت التجربة بزيادة الأحور فوجحدوا أن 
الإنتاج زاد فعلا ولكن بنسبة الزيادة فى الأحور وم يزد بالصورة التى كانت متصوره . 
ذلك أن العامل عندما وجد أن الأحر يكفيه ويشبعه تراحى لأنه غير محتاج إل مضاعفة 
حهده من أجل بضعه جحنيهات زائدة . فتم التحول عن مفهوم زيادة الأحر إلى عحاولة 
توفیر كل الكماليات للعامل » فوحدوا أن الإنتاج يصل إلى حد معين ويتوقف . وفى ٠‏ 
النهاية استقروا على هدف جرد يتمثل فى العمل من أحل استمرار سيطرة الولايات 
المتحدة الأمريكية على العام » وهم الآن يسورون فى إطار هذا الحافز أو الدافع . فرغضم 
أن هذا اجتمم متطور ومتنامی حدا . فإنهم مع ذلك یبحثون دائما عن معوقات الإنساج 
بصورة ديناميكية ومتطورة » حتى وصلوا إلى هذا المدف جرد الذى لا يتصل لا بزيادة 
الأحر ولا بتوفیر الكماليات والترفيات › وإنما يتصل بإحداث مساحة من الانفساح مسن 


آمال الإنسان وفى طموحه من أحل أمته ومن أحل المستقبل . 


إن الدعوة الإسلامية فى حاحة إلى دعاة خلصين يفرغون من كل تعلق ويذهبون 
إلى أرجاء المعمورة مستندين إلى القرآن والسنة تا ركين خلافاتهم وصراعاتهم المذهبية 
OYY |‏ ) 


والطائفية . فأحد آفات الدعرة والدعاة السلمين هى أصطحاب الخلافات والصراعات 
التى فرضتها غلروف التحلف والانتكاس إلى الأرض الحديدة نما يؤدى إلى نفور الاس 
من الإإسلام . ورغم ذلك فإن توفر كوادر من الدعاة المحلصين كفي بتحويل العديد 
من المناطق إلى أرض إسلام حقيقية . والمستقبل للإسلام بص الحديث : «بدا الإسلام 
غریبا وسیعود كما بدا غریبا» . فالغربة كما يفسرها البعض من الغرابة لا من الغربة › 
رالغربة قوة والغربة ضعف . وغريبا هنا أى مدهشا ولذلك فهر ترى . لأن الإسلام بدا 
مع رسرل الله 5 . ولا يكن أن تبدأ دعوة برسرها ثم تكرن ضعيفة . فالحديك 
النبوى قد حرص على أن يستخحدم كلمة سيعود غريبا كما بدأ لييداً رحلة جحديدة 
يتشر بها فى الآفاق ويجدد وحوده . فطوبى للغرباء - ليس للضعفاء - وإنما للمدهشين 
الذين يعملون إلى العام رسالة الإسلام من جديد . 


رابعا : التصرك ودوره فى التغيير الاجتماعى : 


قضية الصوفية كفكر وطريقة تثير العديد مسن التساؤلات وتختلف حوضا الآراء 
والأفكار ما بين مؤيد ومعارض لفكر وحركة هذه الطرق . 


فرغم فضائلهم فى تنقية النفوس وتهذيب الأحلاق وتفريب الأفغدة من الله 
سبحانه وتعالى » فإن البعحض يرى أن الغالب عليها أنها تتحذ مواقف سلبية إزاء 
التحديات الاحتماعية . وأنها شكلت عبر الزمان منهجا فكريا قد يكون من وجهة نظر 
البعض منهجا سابيا حو قضايا الأمر بالمعروف والنهى عن المنكر . تار كين هذا الأمر لن 
هم أهل له فى حرفة الحكم وحيل السياسة التى قد تفسد عليهم نقاء السريرة . وفى 
المقابل من يرى عكس ذلك ويقول أن تنقية النفرس بالتصوف هر القاعدة الأساسية 
لإقامة جحتمح إسلامى » يتناغم فيه صوت الحكام والحكومين على ذكر الله سبحانه 
وتعالى . 


وعند الحديث عن العلاقة بين التصوف والتغيير الاجتماعى ينبغى أن نفرق بين 
التغير التلقائى والتغيير المقصود . فالتغير الاجتماعى أصبح له اليوم أساليب ومقاييس 
يكن أن نعرف بها الوزن الصافى للتغير الاجتماعى فى فترة زمنية محددة . وبالتاى يثور 
التساؤل إلى أى مدى بمكن أن يسهم التصرف فى تغيير الحتمع وما هى أدراته فى هذا 
السبيل وما هى معوقاته و كيف بمكن التغلب عليها ؟ 
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ا ب إن علاقة التغيير الاجتماعی بالتصوف وليقة » وفی إطار هله العلاقة يدنا 


ا وإرشاد النفوس والعمل الصا » بل والمرابطة فى سبيل الله . من ذلك الح ركة 
e‏ السنوسية التى شكلت حزاما إسلاميا يعتد من الغرب الأقصى إلى الهند عبر الصحراء 
ا الكبرى » وكان للزوايا التئ أقامتها الفضل فى نشر الدعرة الإسلامية وإقامة الشعائر › 

وتعلم القرآن ومارسة الأعمال الحرة » كما أنها تطورت فى أزمنة الأزمات لتقاوم 
ENÎ‏ الاحتلال الإيطال خلال العقود الأولى من القرن العشرين . كما أن هناك بسض 
٠‏ الح ركات التى جحعلت من الصوفية شرية تغذى بها تربية الأفراد ومقوما أساسيا لبناء 
A E‏ الشخصية . رالتساؤل كيف يسهم التصوف فى التغيير الإحتماعى » وما هى قدرة 


التغيير السريع > حاصة مع ما يشار حول هذا المنهج ومسهوليته عن سلب مقومات 


التصوف من الحالات الى يكر فيها القول وتختللضف فيها الآراء » يقول 
السهروردی فی کتابه ”عرارف اللعارف“ فى باب شرح حال الصوفية والحتلاف 
طريقهم » عن أنس بن مالك رضى الله عنه قال »قال رسرل الله 65: «يابنى لو 
قدرت أن تصبح وتمسى وليس فى قلبك غش لأحد فافعل» ثم قال الرسول الكريم : 
«یابنی وذلك من سنتی ومن أحيا سنتى فقد أحيانى ومن أحيانى كان معى فى الحنة». 
يقول السهروردى : «فالصوفية هم الذين أحيوا هذه السنة » وطهارة السلوك مسن الغل 
والغش عماد أمرهم» . ) 

والتصوف فى الإسلام هر علم الأحلاق الدينية كما قال ابن القيم فى كتابه 
”مدار ج السالكين“ . ويعرف أبو محمد الجريرى (أحد أوائل الصوفية) التصوف فيقول 
«التصوف مو الدخحول فی کل خحلق سنی والخروج من کل خلق دنی» . 

وإذا كانت المدارس المختلفة قد ركزت بالأساس على الوانب المادية فى بناء 
الشحصية الإسلامية . فإن علم التصوف وطرقه مثلت المدارس الروحية التى نشأت فى 
الإسلام من أحل تربية السالكين تربية إسلامية صحيحة . فالتصوف ليس هروبا مسن 
واقع الحياة » وإغا هو خاولة للتسلح بقيم روحية حديدة تعين الإنسان على مواحهة 
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الحياة المادية ذاتها وتحقق له القوازن النفسى حين يواجحه مصاعبها ومشكلاتها . 
فالتصوف ذر معنى إيجابى ذلك أنه يربط بين الإنسان و مجتمعه . 


ويتضمن التصوف فى صورته النقية السليمة العديد من المبادئ الإيجابية القادرة 
على حقيسق التطور للفضرد واجتمع . من ذلك تأكيده على عاسبة الإنسان لنفسه 
باستمرار ليصحح أحطاءها ويكملها بالفضائل ويجعل نظرته للحياة معتدلة على النحر 
الذى قق الوسطية المطلوبة فى الإسلام . ويحقق كذلىك الحرية والتتحرر من الأهراء 
والشهوات بإارادة حرة رهي فى ذلك سختلف عن الحرية عند غيرهم كالوجودين الذين 
يرون أن الإنسان حبر على أن يكون حرا . 


وتهتم الصوفية أكثر ما تهتم بالإسلام الأحلاقى » ويرون أن أهم ما يتعين على 
الإنسان أن يقرم به أن يصحسح أخلاقياته وفق المغل الأعلى الذى جاوبه الإسلام . 
فالأحلاق فى الصوفية هى الأساس ولذلك قال رسرل ا لله ج «إغا بعثت لأتمم مكارم 
الأحلاق» . فالأخلاق قراعد سلوكية تضبط علاقة الفرد بربه أولا وعلاقة الإنسان 
بنفسىه انيا وعلاقة الإنسان بأفراد أسرته ثالشا » وعلاقة الإنسان .عجتمعه رابعا . 
والإصلاح الفردى واججحتمعى لا يخرج عن هذاء أما التغيير والإصلاح بالعنف فهو أمر 
مرفوض من وجحهة نظر الصوفية عملا بقول الزسول : «ومن يحرم الرفق يحرم الخير 
کله» وما دحل الرفق فی شىء إلا زانه »> وما دحل العنف فى شىء إلا شانه» . 


والتصوف فى حقيقته ليس نظريات نفسية أو أحلاقية أو ما ورائية بقدر ما هر 
طريقة فى الخحياة ورياضة عملية تمارس من أحل هدف معين هو نعقيق الكمال الأحلاقى 
الذى دعا إليه الإسلام . وقد نبه الإمام أبو حامد الغزالى إلى ذلك فقال «لايكفى أن 
تقرأ كتب الصوفية لتصبح صوفيا » إذ أن طريقتهم لاتتم إلا بعلم وعمل » وهم يقينا 
أرباب أحرال لا أصحاب أقرال» . وتمثل الطرق الصرفية الحانب العملى من التصرف › 
وهو جحانب ارتبط جياة اجتمعات الإسلامية وجماهر الشاس فيها عبر التاريخ ارتباطا 
اش 


٠‏ وقد أصبح للفظ (طريقة) معناه عند الصوفية المتأحرين والمعاصرين » فأصبحت 
كلمة (طريقة) تطلق على جموعة أفراد من الصرفية ينسبون إلى شيخ معين ويخضعون 
نظام دقيق للسلوك الروحى ويحيون حياة جماعية فى الروايا أو يجتمعون اجتماعات 
دورية منظمة فى مناسبات معينة » ويعقدون جالس العلم والذكر بانتظام . ودراسة هذا 
الجحانب دراسة علمية تبين لنا مدى فاعلية. القيم الضوفية قوة وضعن' نى واقع احتمعات. ٠‏ 

Yo 


- منهج التصرف فى تغيير الفرد واجتمع وأهم إسهاماته : 


والغاية القصوى من الطريق الصزفى واحدة » وهى غاية خلقية تتمثل فى إنكار 
الذات والصدق فى القول والعمل والصير والخشوع وخب الغير والت و كل وغير ذلك من 
الفضائل التى دعى إليها الإسلام . 


ولكى نتبين مدى مساهمة الطرق فى التغيير الاحتماعى ننظر فى إيجاز لدشأة 
الطرق . فمنذ ظهر الشيخ عبد القادر الكيلانى (التوضى سنة ٠٠١‏ هم والشيخ أحمد 
الرفاعى (المترفى عام ۸همهم) فى العراق » وهما مؤسسا الطريفتين القادرية والرفاعية . 
توالى ظهور كبار شيوخ التصوف فى أقطار إسلامية عديدة » واستمرت الطرق الصوفية 
فى الانتشار منذ القرن السادس انمجرى وإن كانت إرهاصاتها تعود إلى القرن الشالٹ 
اشجرى - وتشعبت هذه الطرق من السنغال غربا إلى بلاد الصين شرقا » وقامت فى 
كثور من البلدان الإفريقية والأسيوية بنشسر دعرة الإسلام كما قاومت فى كشير مسن 
. الأحيان الاستعمار الأوروبى المتستر وراء التبشير . 


وبالنظر إلى جملة القيم الصوفية وطريقتها فى الدعوة إلى الله بعكن القول أن أبرز 
مساهمات الصوفية تتمثل فى طريقة الدعوة إلى الله . حيث تعمد الصوفية بالأساس 
على الدعوة عبر القدوة الحسنة أقرالا وأفعالا من خلال تربية دعاة على علم بالعقيدة 
الصحيحة وبجماسة الأحكام الشرعية وبسيرة النبى وصحابته والدراية كذلك بعلم 
SL a‏ 
وأهم من هذا كله أن يكون متخلقا بخلق الإسلام وكيفية ية الدعوة إلى هذا الخلق عن 
طريق القدوة الحسنة . فالمؤلى سبحانه يقول ر ا 
نور) . والرسول غا يقول : «ذاق طعم الإبمان من رضى با لله ربا ويمحمد رسولا 
وبالإإسلام دينا» . فالإشارة إل الور الذى يضرق NS‏ بين الحسق والباطل 
والصواب والخطأ والطاعة وا معصية هو نمرة التقوى . والإشارة إلى ذوق الإبعان تعنى أن 
يكون الداعية إلى ا لله صاحب ذوق فى التخلق وأن يكون فى مقام الرضاعن الله . 
والذوق للإعان عبارة دقيقة لأن من الإعان ما يذاق » ومن الإعان ما يكون شكليا . 
ولا شك أن الذوق هو الأساس ذ فى التجربة الدينية فهو يدل على حياة القلب . ولذلاك 
قال الصوفية عبارتهم المشهررة «من ذاق عرف» . نحلاصة القول E‏ الداعية 
٠‏ أن يكون على بصيرة عا يقول وعلى هدى ويقين »› فإذا E‏ 
الغرور» . وهذا هو منهج الدعوة الذى قدمته الصوفية الحقيقة وسارت عليه. 


۲۷٦ 


ولعل ما يز منهج الصوفية فى الدعوة أنه يراعى طبيعة الناس وضعفيم ا 
فيأحذ بأیدیهم إل | لله بأيسر الطرق وهر طريق الرهمة . يقول الول لرسوله الكريم 
#وما أرسلناك إلا رهة للعا لين كما أن بعض الصحابة ذكر أمسام الرسول ا 


ير “همون أزواحهم وأهليهم فكان رد الرسرل الرحيم . «ما هدا أريد » إنما أريد الرحمة 


العامة» . فأين هذا عند من يكفرون الناس ويدعون إلى هجرة الججتمع وينعتون إخوانهسم 


من المسلمين بأقبح اللحوت . 


رمن أهم ما يقدمه التصرف أيضا للمجتمع المعاصر فتح باب الرحاء فى الله فلا 
يبأس الإنسان من رحمة الله » ولا يستعظم الذنب الذى يقع منه . وسن ¿ هم شروط 
الرحاء أن يقارنه عمل وإلا فير sS‏ 
فى كتابه الحكم . فالرحاء عند السوفية جب أن يقارنه عمل متراصل شاق فى سبي 
يرحو الإنسان » وبذلك يكون الربحاء دافعا إلى العمل الإيجابى المنتج وليس ا 
اور ا ا ا ا 
ويقتضى ألا يستعظم الإنسان ذنبه ويبأس تما هو فيه يأسا يدفعه إلى عدم التوبة غنه . 
ولذا يقول ابن عطاء الله السكندرى ى : «لا يعظم الذنب عندك عظمة تصدك عن حسن 
اظن با لله » فان من عرف ربه فی کرمه استصغر فی جنب کرمه ذنبه» ا ت 
الاس وتخويفهم دائما وأبدا فانه لن یژدې الى ا نتيحة أو لل نتييجة سیل و ده 


ومن أفعل الوسائل أيضا فى تغيير الفرد والحتسع التدرب على الحب لله تعالى 
ولرسوله . وللمجتمع جميعا . والحب فى الإسلام على درحات . أعلاها حب ۱ لله 
تعالى تم حب الإنسان للرسول » وحب أهل البيت وحب المسلم للمسلم . فالحب لله 
هو ساس الفضائل كليا يقسول تعالی : قل إن کم تون الله فاتیعرنی يكم 


اله رعلاقة الحب هى ما يجب أن يسود فى الأسرة وفى الحتمع » والداعية إلى الله لا 


ینبخی أن يغفل عن إشاعة الحب .مخحتلف صوره بين الناس ما يسؤدى إلى تماساك اجتمع 
ولا ي ودی ال ماع احا تمد والصسراع . 

وتتميز دعوة الصوفية فى حانب آخر بأنها تعتمد على الدعوة إلى الله بالحال قبل 
الدعرة بالمقال . فالصرقى لا يسستخدم المقال إلا لضرورة ولكن حاله ينبي بتقدمه 
الروحى والأخلاقى فى السلوك إلى الله فيجذب الغير بسريان حاله منه إلييم . وبيذه 
العسورة انتشر الإسلام فى قطاعات عريضة من الإفريقيين وذلك أنه إذا كان حال 
الداعية ينطق بالتقوى وبكل معنى من المعانى السامية والنبيلة فإن الئاس سيتتدون به 
نيشر بال ال رها يرل ابن عطادا لله المكدر قافن احكمة من که 
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«كل كلام يبرز وعليه كسوة القلب الذى منه برز» . هكذا فهمت الصوفية الحقة 
الدعرة إلى سبيل الله فجعلوا منها مرا عببا إلى النفس الإئسانية » فلم يكن فى منهجهم 
إكراه للناس على معتقد كما أشاعوا الأحلاق و و والتسامخ والب 
والقدو وة الحسنة فى اجحتمع كله . 


رلعله ما يذكر بالفضل للطرق الصوفية أنها قد حافظت على جوهر العقيدة فى 
أزمنة التدهور والتراحع الإسلامى فكانت بمغابة الحصن الذى احتمى به المسلمون من 
اتباع هذه الطرق عندما توالت النكبات على العام الإسلامى مبذ أواخر القرن السادس 
المجرى . كما أنها أسهمت فى نشر الإسلام فى العديد من بقاع الأرض لا سيما فى 
آسيا وأفريقيا وإذا كانت الحركة الصوفية قد داحلها بعض البدع والشسوائب الشى 
حرحت عن ررح الصوفية الحقيقية وأدت إلى اعراض كثير من الفقياء على هذه 
الحركات ومناوئتها » فإن التصوف الإسلامى يظل فى صورته الأصلية خلق وسلوك 
وليس كما ذهب بعض الصوفية تأملات فلسفية على حر ما بدأ عند أصحاب الشرح 
كالبسطامى والحلاج فهذا النوع الأخير ضئيل فى كمه وتأثيره . ومنهج الصوفية وإن 
أعتمد الأحلاق والذرق مالا لعمله فإنه لا يغفل بعدى العقل والتقل فى تحقيق هذا 
المنهج فالعقل مواز للذوق والأحلاق والنقل هو أساس الاثنين » فالمنهج ثلائى الأبعاد 
يعتمد على الذوق وفق ضوابط العقل والنقل معا . «فالعقل سلطان الله تعالى فى 
نه على اسا من العقل تقرم الشريعة والشريعة هى أساس التصوف » فلو م 

يكن شرع لم يكن تضوف . فالتصوف مقيد بالكتاب والسنة كما يذهب الإمام الحنيد» 
ب ا ا ا 
حانب الكتاب والسنة» . 


حاصل ما تقدم أن التصوف الإسلامى حلق وسلوك وما أحوجنا فى هذا العصر ) 
إلى قيم الإسلام وروحانياته الصافية ليحس الإنسنان ن لیاته معنی يعیسش من أجحله 
رلیغیر معاییره فی الحكم على الأشياء فى عصر غلب فيه على الاس قياس كل شىء 


عقياس المادة » ولم يعد الاس فيه - اللهم إلا قلة قليلة - يعطون اهتماما للجانب 


الروحى واطانب الإنسانى . 


وتحدر الإشارة إلى أنه من الصعربة بمكان تفعيل حانب واحد من جوانب بناء 
ابجتمع الإسلامى »› ولذا فإن الحديث عن تفعيل دور الصوفية فى تربية الإنسان السلم 
يقتضى بالضرورة إلى الإشارة إلى أهمية تفعيل غيرها E‏ تعاون. 


TYA 


معها .ويذهب البعض إلى بلورة ثلالة أركان لابد من تعاضدها وتساندها فى الجتمع 
الإسلامى » الركن الأول ركن الجهاد ويعنى به حماسة العباد والبلاد والدفاع عنها 
وتبليغ الرسالة وركن الاجتهاد بمعنى توفير العلماء والفقهاء فى أمور الدين والدنيا 
للارتقاء بابجحتمع وتحقيق مفهوم وغاية الإعمار فى الأرض فى إطار الشرع ثم ركن 
الجاهدة » ويقصد به جحاهدة النفس وتربيتها وتحسينها بالأحلاق الإسلامية وهر دور 
الصوفية . فبدون توفر هذه الأ ركان الفلاثة ينشاً التشاحن والتباغض والتباعد بين فسات 
الحتمع وتحزئته » وهو ما يتسافى وغاية الصوفية ورسالتها فى بناء النفس الإنسسانية 
الإسلامية واحتمع الإسلامى . 


حامسا : بناء الشخصية الإسلامية وأثرها فى الوقاية من الإدمان ومكافحته : 


بعد التعرف على المبادئ العامة والصفات والأهداف اللازمة لبناء الشحصية 
الإسلامية » فإنه من المفيد التعرف على أهمية وجود هذه الشخصية فى الراقع العملى › 
ولذا سيتم فى هذا الجزء تناول أثر بناء الشخصية الإسلامية فى قضية حزئية تطبيقية هى 
قضية الصحة » وتحديدا الوقاية من أحد آفات العصر وهر الإدمان . فهذه القضية 
الجزئية تعطى مثلا على كيفية نهوض الحتمع الإسلامى بععالحة أمثال هذه القضايا معابحة 
شاملة على نحو متفرد وهو ما يقتضى أولا التعرف على الأسس العامة لنظرة الإسلام 

ولعل أول ما بميز نظرة الإسلام الصحية أنها كسائر نظراته تنطلق من منطلق 
اجابی لا من منطلق سلبى . . 

فالإإسلام يرى أن الأصل فى الأشياء الصحة والسواء والمعافاه . والإنسسان يؤتى 
العافية إيتاء نعمة من الله عز وحل . يقول الرسول 5 : «ما أوتبى أحد بعد اليقين 
حيرا من معافاة» » «نعمتان مغبون فيهما كثرر من الناس : الصحة والفراغ» . ٠‏ 

فليست الصحة إذن - فى نظر الإسسلام - هى الخلو من العجز أو المرض »› 
ولكنها مفهرم إبجابى » وصفة أصيلة أودعها الله هذا الإنسان . ولذلك لم يذكر أطباء 
الحضارة العربية الإسلامية فى تعريفهم للصحة إلا هذا المظهر الإنجابى . 


وللصحة بعداك اننان هما : يزان الصحى“ ر "الرضيل الصحى“ 


التوازن الذى وضعه فى طبيعة هذا الكون .عختلف منظوماته » وفيها الإنسان : #إوضسع 


Bk 


ميزان ألا تطغوا فى الميزان » وأقيموا الوزن بالقسط ولا تخسروا الميزان# فلفت 
سبحانه النظطر إلى هذا التوازن الذى يتفم كل شىء › ونبة إلى أن انحراف أيا كان 
اتحاهه يمكن أن ينل بهذا الميزان ويفضى إلى أسرأ العواقب . 

ر قي الت المرى ال واف راه ى ال ال ا 
عنه بتعبير الاعتدال . فالصحة هى اعتدال البدن . والاعتدال هو جال وسط بين حدیين 
هما الإفراط رالتفربط . ) 

ا اعد ااي ر مد ا غ ا و 
من صحتك لرضك» . فهذا الحديث من رصيد صحى يحافظ عليه المرء E‏ 
به على جابهة المرض عند احتلال اليزان الصحى . 

وقد أطلق الحدثون عبارة ”تعز و اسحا لی رة وسال اة د لتقوية 
e‏ 


TT e ET 
فإنه یکن الإشارة إلى بعض التعاليم ااام اى تشك رر اف اة اة‎ 


E ST 
العسل ر‎ O TT ا‎ 
اساب اوت سن امراش وعدم ترس فف لسر‎ E کل عضو ته‎ 
ا عند ا رالآيات القرآنية ا الراردة فى هذا الباب اکر‎ 
. حصى و جیعها تۇ کل هذه المعانى‎ 


وبتطبیق المعانى السابقة فی جال الإدمان قول ان الإدمان فی حقيقته موقف 


متخحاذل يتخذه الرء إزاء مادة معينة لا يستطيع من برائتها خلاصا ولا من إسارها 


فکا کا . وهو موقف سلبى يجعل صاحبه يفر من الواقع بدلا من موأاحهته ویهرب مسن 
مشکلاته . 
e‏ اه فلم عة ای ای ارد اقا مر 


TA 


هذه الأرض . ومن و ركل ما قلقلل 
ويعد ذلك إما كبيرا . 

والإدمان اا کات ا د قائمة طويلة من الأمراض . فإدمان الملسكرات ‏ 
يؤدى إلى السرطانات ولاسيما سرطان المىرىء والمستقيم والشدى وحرادث الطرق ء 

وتليف الكبد وتخرب المخ والمخحيخ كما تؤدى إلى نريف الشرايين وتشوه الأجنة . 

أما إدمان المحدرات فيحدث قائمة طويلة أخحرى من الأسقام تختلض باحتلاف 
المادة المحدرة المستعملة » ومن أكثرها مصادفة اختلال الشخصية واتساع الحدقة 
وا رار RS‏ المراكز العصبية العليا » واضطرابات 

TT TOT‏ قائمة مرضية لأ تقل طرلا 
عن سابقتيها » ويأتى فى طليعتها السرطانات » وحاصة سرطان الرئة وسرطان الشفة . 
وسرطان eS ENE‏ 
eT‏ ۰ 

وعند الحديث عن الإدمان فإن أول ما يتبادر إلى الذهن تلك المراد الإدمانية 
امحظورة وندسى المواد الإدمانية المسموح بها وهى المسكرات والتبغ » ومن عجب أنك 
تحد كثررا من الناس يحتجون بأن التبغ ليس بالعقار المخدر الذى يؤدى إلى الإدمان ثم 
جحد شكواهم لا تنقطع من الظطروف الاقتصادية الصعبة » كما لا مجدون حرجا فى 
الاصطفاف طوابير طويلة للحصول على ”مؤونتهم“ من السجائر! 


والشخص الذى يستسلم إلى التدحين لا يژؤذى صحته فحسب وإنمايعرض 
للحطر صحة الأحرين » إنه يتحدى الحرية الشخحصية لإخحوانه فى انحتمع وأفراد عائلته 
ویتحدی حقهم فی حفظ صحتهم من السموم » فیکرههم على استنشاق دخان تبغه › 
والتعرض إل قائمة الأمراض التى سلف ذكرها. 


وقبل التعرف على سبل مواحهة الإسلام لمشكلة الإدمان عكن الإشارة إلى بعض 
المبادئ الإسلامية العامة التى تشل المنطلق الأساسى فى معالحة الإدمان يأتى فى مقدمتها 
E‏ حتى يحب لأخحيه ما يحب لنفسه سن 
الخير» . وقد خص الإمام العز بن عبد السلام حقوق العباد على المكلف «بأن ميجلب 
MM‏ 


A۱ 


وهکذا فلا ل للمسلم أن یری أی فرد آحر د فى ابجتمع الإسلامى يتعرض إلى 
سوء ويقف منه موقف المتفرج دون أن يقدم إليه العون لأنه بذلك يكون قد حذله 
وأسلمه بل ظلمه حقا هو له » فالمسلم أحو المسلم لا يظلمه ولا يسلمه . 


وما نطلق عليه فى زماننا اسم ”لتقيف الصحى“ يندرج فى الأمر با لمعروف 
رالنهى عن المنكر » الذى هر كما رأينا مة من مات الجحتمع الإسلامى . ولكن الأمر 
بالمعروف والنهى عن المنكر يتعدى جرد التوعية وإتاحة المعلومات » إلى متابعة تطبيق 
هذه المعلومات الصحية فى صعيد الراقع . ) 


ا أضراره ما يعلم » جد سن واجبه 
أن ينقل هذه المعلومات إلى الآحرين » ويعرف كل اأ خ له فى ابحتمسع بمضار التدخحين » 
ولا يقف به الأمر عند هذا الحد » وإنما يرى من واحبه أن يأمر المدحن - بالموعظة 
الحسنة - أن يكف عن التدحین لأنه يضره ویبین له أنه إذا حاز له أن يؤذى نفسه - 
وهر لا جوز - فإن إيذاءه الآحرين أشد إنما . 


Ee ES OSS SES 
e 
. مسولا بغض النظر عما يفعلل الآحرون‎ 


والتعاون سمه من مات احتمع الإسلامى كما قال الله عز وحل وتعاونو 


على البر والتقوى ولا تعاونوا على الإثم والعدواني . 


وليس.سمفى أن لفظ "التعارون“ قد ررد بصيغة "التفاعل“ ععنى أنه فعل متبادل . 
وقد جاء الحث عليه › على العادة ف فى التوحيهات الإسلامية » بدعوة كل شخص من 
الأشحاص إلى القيام بالواحب . فقال الب ج :. «من اسستطاع منكکم أن ينفع أحاه 


فليقفعل» . 


TT‏ : «لا ضرر ولا ضرار» وقوله «ملعون من 
ضار مؤمنا أو مكر به» . وا له سبحانه وتعالى يقول : فإوالذين يؤذون المۇمنين 
والمؤمنات بغبر ما اكتسبوا فقد احتملوا بهتانا وإفا مبيدا) . والرسول ف يقول : 
«من کان يؤمن با لله واليوم الآحر فلا يؤذی حاره» . 


ويكشف ما تقدم أن بيد أبناء انحتمع الإسلامى أن يكافحوا ظاهرة الإدمان أر 
بالأحرى ظراهر الإدمان عا من | لله عليهم من آليات جتمعية تعمل تلقائيا دون تكلف . 
۸۲ 


ه يستطيعون أن ينصحوا المؤمن وشاولرا إعادة بيان شخصيته التى دمرتها السلبية 


E TT 


. أحد‎ u o TT 
وذلك ضرب من الأمر با لمعروف والنهى عن المنكر يطبع بطابعه حير مجتمع أحرج‎ 
للا‎ 

ا 


يستطیعون ان ا ا ل ی ر کت ا ات ال ا ا ب 
E‏ 


ا السين الت دعا ا لله إا o‏ 
الاحتماعية أن يقدمرا للمدمن ضمانة من اهم الضمانات خفظ الصحة النفسية 
مصىداقا للحديث الشريف «مشل المؤمنين فى توادهم وترا مهم وتعاطفهم كمشل 
الجسد إذا اشتكى منه عضو تداعى له سائر الأعضاء بالسهر والحمى» . فإذا كان 
«المؤمن للمؤمن كالبنيان يشد بعضه بعضا» فإن ذلك ضمانة لكل عضو فى ااختسع 
الإسلامی أن لا يار ولا تفت فى عضده الحن » لأن ا من ارره رپ 
فی رة : 


يستطيعون أن يشيموا م سسات صحة اجتماعية باخهرد ا 
الى اك جاني المشورة والنصح والعلاج النغسى . 


ويستطيعون قبل ذلك كله وفرق ذلك كله أن يهتمرا بالجانب الرقائى من 
المرضوع. فيحاولرا النفاذ إلى حقيقة المشكلات المؤدية إلى الإدسان » ويعملرا على 
علاجها بتقوية الشخحصية الإسلامية والتو كيد على إجابيتها » وبالتعاون على حل 
المشكلات امادية والمعنوية لإحوانيم فى الحتمع » وبتعريف كل إنسان وفى كل 
مناسبة مخاطر الإدمان . خحاصة فى ظل التحديات التى يواحهها الإنسان المسلم فى 
إطار اججتمعات التى لا تحرص على السلوك الإسلامى سراء فى المدارس أو وسائل 
الإعلام حتى أصبح المسلم المعتز بدينه نمطا غير مرغوب فيه فى كثير من الحتمعات 
الإإسلامية . 


TAT 


وما يثير العحب أنه فى حين تعمل الحكرمات على مكافحة الإدمان سن حانب 
فإنها تبيح بيع الخمور من جانب آحر . بل تادى البعض إلى حد الدعرة إلى طرح 
الكحول کدی للمحدراثت الأمر الذى يکششف بوضوح عن تناقض کبیر داحل. 
الحتمع الإسلامى الذى أصبح لا يشعر بالحرج من بيع وشراء وتعصسنيع وتوريد ورعاية 
الخمور والخموريين . الأمر الذى يزيد سن الأعباء والتحديات الواقعة بشأن بناء 
الشخحصية المسلمة كنموذج يقتدى فى ظل جحتمع بهذه المنظومة من القيم التناقضة . 

فاججحتمع الإسلامی یو حك حینما يوجحد مسلمون » والجتمع هو الأساس ولينسش 
الدولة - على أهميتها - فالشىء المؤسف أننا عندما نتححدث عن الأمور الإسلامية إما 
نتحدث عن كبريات الأمور التى لىن نستطيع علاجحها بإمكاناتنا القائمة › وإما أن 
نتحدث عن مظاهر عادية لا أثر ها فى العمق الاجتماعى » أما ما بين هذا وذاك فنحن 
لا تتعرض له على الإطلاق مع اتنا نستطيع علاجيا بإمكاناتنا الحالية وأن تنفع بها 
AD TT‏ 
عملية ا ا ا 


YA“ 


یں م چ ہیی ہا ہے بے چک سسس امد _ گج مچ مع 


مخ 
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فى النزبية والتعليم 


إعداد : عبد الله جاد 


ی ا بية الإسلامية ضبط وتدقيق المفاهيم الأساسية المسستخحدمة 
وتحديد الإطار الذى تنتمى إليه هذه المفاهيم واحال الذى تتحرك فيه : التربية المتميزة 
E‏ الشامل نظام احتماعى حضارى .عا يتضمنه من 
يشيع عند البعحض ويختزل الزبية فى عماية التدريس فيهتم بطرق التدريس وطرق وضسح 
المناهج وقياس آثرها على المتعلمين أو منتزهها فى ججموعة أوامر ونراه بطريقة افعل ولا 
تفعل وفق تصور معين للصواب والخطاً فالتربية عملية دائمة مسستمرة تشسترك فيها كل 
قوى اجحتمع ونظمه والتى قد يفوق تأثيرها أثر النظام التعليمى على أن هذا لا جب أن 
الوجه الآحر هذا التمايز بينهما. 


وإذا كانت المفاهيم هى اللبنات التى نقيم بها والأساس الذى تقوم عليه صروحنا 
الفكرية فإنه جب تمحيص هذه الغاهيم تحرياأ لسلامتها حتى لا تكون هذه الصنروح 
ها رو او کا ت ق لزت شمه عد هة انات وسط اسستخحدامها 
- باعتبارها العملة التى نتداوها فى سروق الفكر - والاطمتان إلى استنادها إلى رصيد 
جف ف ارا وار حاص فی دال حديث كالتربية الإسلامية صحيح أن لدينا 
تراثا نظريا مشرقا فيه إلا أن الاهتمام بالتأصيل والتنظير بشكل مدرسى (أكادمي) هذا 
الختا ان ا ا ا يتقتصر على أفذاذ معدودين . 


وأول هذه الغاهيم حاجة الإنسان للعملية التربوية وفقأ لما ورد فى القرآن الكريم 
فالإنسان كما احبر | لله تعالى عنه فوا لله أخرجكم من بطرن أمهاتكم لا تعلمون 


شيئا وجعل لكم السمع والأبعسار والأفدة لعلكم تشكروني يولد على حالته 
الطبيعية مزودا بقابليات النظطر والففك. ر والقىدرة على التعلم التى عناها الله بقوله 


الآنكار المطروحة حلاصة امحاضرات وال لتفيات التى أقامها المعيد حرل : 
- مضاهيم أساسية فى التربية الإسلامية » 1۹۸۸ . 
- الأزهر والتعلیم ۰ ۱۹۸۸ . 
¬ تعلیم التیم ۰ ۱۹۸۸ . 
- تدريس العلوم الشرعية » ۱۹۸٩۹‏ . 
YA‏ 
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ESSERE EEE DEES SEET 


#إعلمه البيانه راستخدام هذه القابليات وتوظيفها هو الذى يبقل الإنسان من حالته 
الطبيعية هذه إلى حالته الإنسانية الاحتماعية التى بعمكن معها أن لحدد له ”مات معينة 
بأنه مسلم أو يهودى فرنسى أو مصرى وغدل عملية الانتقال هذه حور عملية الزبية 
وفى هذا الإطار فإن التربية فى مغهومها الإسلامى هى اعحافظة على الفطرة الإنسسانية 
وتشكيلها بالتعليم «إفطرة | لله التي فطر الناس عليها) فالتربية إحراء تنفيذى لتحويسل 
امعانى والأفكار والقيم إلى إحراءات سلوكية يطلب وحرد نموذج أو تصور لما يحب أن 
يكون عليه الإنسان وسلوكه تستهدف التربية تحقق الأفراد به وقد حاول الفلاسفة 
والمفكرون منذ فجر التاريخ رسم معام هذا النموذج الذى جاء ملفا باعحلاف بيعاتهم 
التى عاشوا فيا والجحتمعات التسى توحهوا إليها بهذا النموذج والعقائد السائدة فى 
زا کا ین ارا ا د و ل ارد وار ول کي 

من نماذج وتصورات صحت أحيانا وأحفقت فى أغلب الأحيان وبقت حال صحتها 
تحدودة بإطار جتمعاتها فمشل هذا النموذج الذى يوجحه حركة اسان سكا حابحاته 
ا اا 
لدن حالق:الإنسان لالا يعلم من خلق وهو اللطيف الخبير# والإسلام برصفه دين 
الله الخاتم هر وحده الذى يمكن أن يقدم الإطار الفكرى الذى تحتاحه الربية 
لترحيههاء. " ٠‏ ) 


و إذا كانت التريية لابد أن تنبثق عن عفيدة دينية باعتبارها الأصل الذى يجب أن 
تكون كل شون الحياة مرصرلة به فإن التربية لازمة لأى عقيدة دينية باعتبارها العملية 
الى تتم بعقتضاها ترجمة ما حاء به الدين مسن عقائد وقيم ومعاملات إلى مل کات 
يعيشها الناس ويتعاملون ويتح ركون بها فى كل مناحى الحياة فقد تقام النظم لكفالة 
تطبية تطبيق الترجیهات التى جاء بها الدين إلا ان هذه النظم والمؤسسات تلل جسداً بلا 
روح ما م تتخحذ هذه الموسسات من هذه التوحيهات سلوكا عملا ها وهنا لاإبد مرة 
أحرى من التربية . 

و الفهم الذى ججعل العقيدة معيار الربية وسمتها CE‏ 
إلا عن تربية إسلامية ولا يكون الحديث عن تربية عربية إلا فى إطار LS‏ 
على سبيل المخال - عا آل إليه النظام التعليمى فكرا وممارسة فى المنطقة العربية حيث 
حضعت حر كة التعليم لمؤثرات غربية وشرقية ونزعات إقليمية وعنصرية تخرجحهسا عن 
إطار التربية الإسلامية ويقرم هذا التصور على الرضع الصحيح للعلاقة بين الحروبة 
والإسلام دون أى تناقض مصطنع أو مرهوم بينهما فالعرب عز الإسسلام والإسلام هر 


A" 


روح الحضارة التى أعطت للعرب كيانهم وحياتهم بنفس المطق بمب التفرقة بين الثربية 
الإسلامية التى تستمد من الإسلام كما بينه الله تعالى في القرآن والسنة إطارها الفكرى 
وبين تربية المسلمين ما تضمنه من اجتهادات بشرية فكرأ وممارسة تباينت قربا وايتعادا 
عن ثوابت الدين كوضع إلى واصطبغت بزاقع الخبرة التارجنية التى أنتجتها وما ماحت 
به من تارات فکرية كان بعضها أثرا للتلاقح بين الحضارات المختلفة هذه الاجتهادات 
بدسبيتها وبشريتها تقبل التطور والتغيير كما تخضع للنقد والتفنيد فيجب التمييز بون 
الإسلام كدين له نموذحه التربوى والإسلام كحضارة لسلا يتخذ التراث الزبرى 
الإإسلامى تكأة للهيجوم على الربية الإسلامية أحيانا بدعوى أن الربية الإسلامية تعنى 
العردة لنم تعليمية بالية عفا عليها الزمن أو للترارى فى القرآن الكريم والأحاديث 
النبوية ا ى و و ا 
والمراجعة 


ومن أسس تربية الإسلام التعليسم والتعلم فالعقيدة الإسلامية بدعرتها للتفكير 
وإعمال العقل حافز لمعتنقيها للببحث عن المعرفة فى أرحاء الكون وترقية سل وکهم ما 


يتفق مع هذه العقيدة التى تدعو الإنسان للتحرر من آفقات الحهل والهوى فالقرآن . 


الكريم يفل بالآيات الداعية للتفكر فی الكون بمعنى الاعتبار واستخراج الدلالات 
والمعانى فى كل ظاهرة من ظراهره ولا يتأتى ذلك إلا بدراسة وخث مستمرين وتدقيق 
بنأى بالإنسان عن أن يقول ما ليس له به علم إو لا تقف ها ليس لك به علم 
فالقرآن الكريم دعرة للتعلم الستمر والاستزادة ممن العلم فدعاء المسلم دائما #إرب 
زدنی علماً وألا يقنع ما وصل | إليه من علم #إوما أوتيتم من العلم إلا قليلا4 وكا 
حث الإسلام على طلب العلم حث على تعليمه للناس فى إطار الدعرة | إلى اير 
و as‏ ال e‏ مطالب دائ e‏ 
TT‏ ستحق بنو e‏ 


SNEED 

أنه حاص بفغة معينة وليس من الضرورى أن يشمل كل السلمين استنادا لفهم حاطى 

للآية الكريعة عة فلولا نفر من كل أمة منهم طائفة يتفقهوا فى الدين فقد زل أمر 

أله قال بالقر اء اقرا بسم ربك الذى خلق) وما دامت القراءة بسم الله رب 

العالمين لا رب طا ن هذا ا الشاس فالتعليم فى الإسلام للجميسع 

دون تفرقة بسسبب الحنسس أو اللون أو الوضع الاحتماعى a i‏ 
NGS OA ESEN‏ 
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وينقلنا هذا إلى مقوم وأساس آحر من سس التربية الإسلامية وهر التعقال 
والتقعيد .معنى استخدام العقل فى طلسب المعرفة واستباط المعائى والدلالات وابتكار 
طرق التعلم والتعليم فالعقل مناط تكريم الإنسان وتكليفه فلا يحاسب الإنسان إلا عند 
بلوغه سن الرشد وتقدم كل الفرق الإسلامية العقل على ما عداه فيقول القاضى عبد 
الجبار ”الأدلة أربعة أوها العقل لأنه الأداة التى نستطيع من حلاها تمييز الحسن من القبيح 
ثم القرآن ثم السنة ثم الإجماع“ وبذلك قال الغزالى فى مفتصح كتاب الأمر بالمعروف 
والنهى عن الفكر ”...و يدل عليه بعد إجماع العقول السلة الكتاتب والسحة 
والإجماع ...“ لأنه لا يمكن فهم الكشاب ولا فقه السنة إلا بإعمال العتسل فالتربية 
اللإسلامية تقيم شخصية المسلم على التعقل ما يجعل مده شخصية ناضصة تنطلىق فى 
تعمير الكون -وهو مقوم آحر من مقومات التربية الإسلامية- فالانتفاع ما سخره | لله 
تعالى لتعمير الكون وأداء أمانة الاستخحلاف لا يكون إلا على علم ومعرفة لذلك اقترن 
العلم فى الإسلام بالعمل الصا . 


فإذا كانت التزبية على هذا النحر من السمو والكمال فإن التساؤل لماذا ل تسد 
هذه التربية فى ديار المسلمين يبقى تساؤلا مشروعا ومن الواضح أن الإحابة متضمنة فى 
نسيج السؤال نفسه فقد تسلل الوهن إلى مناهج التربية عند المسلمين فى عصور 
الانحطاط نتيجة العزلة الفكرية فلما قامت خاولات النهضة عجلى لرد عدوان البغخى 
(الاستعمار) الرافد لم يكن لديها الرغبة ولا القدرة على إصلاح مناهج التربية ولا 
المؤسسات التى تقوم عليها فى الوقت الذى حرصت فيه القرى الأجنبية على إبعاد 
التربية الإسلامية عن حياة اجتمع وعزل الإسلام عن العمل التربوى والتعليمى ضمانا 
لسيطرتها الفكرية على البلاد الإسلامية يشهد لذلك حرص الدول الغربية على إنشاء 
الإرساليات والجامعات التبشيرية حتى فى أقاصى العام العربى ففى صعيد مصر افتتحت 
الإرسالية الأمريكية أول ثانوية للبنات وأنشئت الامعة الأمريكية لتنافس الامعحة 
الملصرية ومن ناحية أحرى فقد أدت التبعية للغرب وافتقاد روح الحهاد المولد للتقدم إلى 
انهيار العمل التربوى كنظام ثقافى احتماعى يهدف لتنشغة الأحيال الصاعدة لتعيش فى 
هذه الثقافة من خلال تنمية غايات عفلية واجتماعية تلتئم مع ثوابت وأصول هذه الثقافة 
وتعمل فى الوقت ذاته على تحديدها لتواكب العصر وتفى .متطلبات حلافة الإنسان لله 
فى الأرض آما ما لدينا الآن فهر نظام تعليمى ملفق من القشور المنقولة من الشرق 
والغرب فكان نبتا غريبا فى غير بيعته مله الإحفاق والذبرل . 


AA 


ما الحل البديل إذن لاستعادة دور ازا اا نی اویه ر ا اا رن 
ين نبداً ؟ فرض الرقت اید کن انان ی ر غا چیا کے ایی ا که 
تبدیه ! بعض المؤسسات الأحرى من مقاومة بل وتجعل هذه المقاومة لبذل المزيد من ابحهد 
لا التحاذل والتفاقل ويبقن تغيير' النظام التعليمى فى إطار . تغيير شامل فى تركيبة النظام 
الاجتماعى والاقتصادى والسياسى لاستعادة نظام القيم الإإسلامية إلى حياة الأمة هر 
الحل الحقيقى وإن كان طريل الأمد فإذا كانت القيم قد استمرت مثار اهتمام 
الفلسفات وا لمذهبيات المختلفة والنظم الشى تتبناها فإن العالم اليوم يشهد اهتماما 
متصاعدا موضوح القيم بتأئير الأزمة الحضارية الى تعيشها الحضارة الخربية المهيمنة 
سراء فى شقها الشرقى حيث كان انيار الكتلة الاد شتراكية تعبيرأ عن أزمة النظام 
القيمى الذى تبنته أو فى شقها الغربى الذى يشهد فى غلل غياب منافسه التقليدى - 
حظة تأسيسية حديدة يجرى فيها التنقيب فى أصول النموذج من قيم وأفكار يقوم عليها 
ويشهد العودة لاستعادة القيسم الأصيلة فيه لاستعادة التوازن بين مكونات النموذج 
الأصلى هذه النظم ولإعادة طرح اللمرذج الليبرالى كنسوذج عسالمى يسستوعب 
الخصورصیات ويتجاوزها فى آن واحد وفى هذا SS‏ 
بالقيم الأمريكية التقليدية فى النظام التعليمى الأمريكى 


ما الإسلام فقد تبرأت القيم فيه مكانة سامقة Ee‏ الحضاری 
ما له وعایات وا ی ا و ا 


1 


وعليه فإن الحديث عن القيم باعتباره حديفا لا يدور فى الفراغ وبحب تحديد 
هرية المتجحدث وتحديد الإطار الفكرى الذى يحكم أفكاره وتصوراته وعكن ع شحدید 
الملامح العريضة هذا الإطار إسلاشا ف التر جد والإبعان إلى: جانب عالم الشهادة 2 
الغيب على تفاعل بينهما وحلافة الإنسان له تعالى فى الأرض وما يتزتب على هذا من 
تميز الانسان بالفك كر والمسعولية ومعرفيا > والإعان بتنوع مصادر المعرفة بين العقل والحس 
والإهام والوحى وتكاملها وإذا كانت الخبرة الغربية عات السأرحح بين العقل والضس 
كمصدر للمعرفة فإن ذلك تعبير عن حصوصية تلك الخبرة الى لا عكن تعديتها ولا 
تعميمها بادعاء سمو أحد هذه المصادر على ما سواها , ویأبی هذا ا 
المعرفة تة تقسيم المعرفة إلى أنراع يتتص بعضها بالماهيات استقلالاً عن امعارف التى تختص 
بالكيفيات والمعارف التى تحدد وحهة الإنسان والآل وتمخل هذه الملامح العامة للتصور 
الإسلامى للكون والإنسان والمعرفة الإطار الذى تنتظم فيه القيم وتصطبخ فيه سراء فى 


۸۹ 
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SE 
الكان جزء منه أما من الناحية الإحر ائية فإن مصطلح القيمة يشير إلى حالة عقلية‎ 
وحدانية حكن أن نتعرفها فى الأفراد والحماعات والحتمعات والدول من خلال مؤشرات‎ 
ذه‎ GE تتمثل فى المعتقدات والأغراض رالاجاهات‎ 
الحالة العقل وجدانية تدفع أصحابها إلى أن يقرا بإرادة حرة واعية أو غير واعية‎ 
Re OES 

أى نشاط آحر ولا ينتظرون منه فى الأغلب منفعة ذاتية عاجحلة . 


,عك م هذا التعر يف تحديد شروط خقق القيمة فى : 
وس ہن ر سرن س فی 


الحرية : أى أن يكون تبنى قيمة ما عن حرية وليس عن ضغط وإرهاب ل فمن 
شاء فليؤمن ومن شاء فليكفر فلابد من تعدد البدائل أمام الناس ليختاروا بينها فإذا 


کان المتاح طريق و واحد سیر فيه کل الناس لا نکون إزاء قية #إوهديداه التجدين) 


وأيضا إعمال العقل فى هذه البدائل فلا يكون تينى إحداها عن تقليد للسابقين أر 
متابعة للكراء وإعمال العقل هنا ليس احتهاداً فرديا تزيد فيه احتمالات الخطا والزلل بل 
یأتی فی إطار التفكر والنظر الحماعی فيلاحظ أن کل آيات القرآن الكريم التى وردت 
فى هذا السياق وردت بصيغة الجمع «إلعلكم تىفكرون4 #إلعلكم تعقلون# والشرط 
الرابع الاستمرار والاطراد بحيث يكو ن التحقق بالقيمة دأيا لن يلتزم بها أو بتعبير أدق 

وأشعل الاستقامة والشرط الخاسس قطابق الول مع العمل فلا TE‏ 
ينفصم عن السلوك الفعلى فهذا عرض لانفصام الشخحصية نعاه | لله تعالل على المنافقين 
وحذر منه الومنين لم تقولون ما لا تفعلون كبر مقتاً عند الله أن تقولوا ما لا 
تفعلون ويرتبط بذلك - وهو الشرط الأحير- الاعتزاز بالقيمة رإعلانها ويأتى قبل 
ذلك كله النية والقصد فى الالترام بالقيمة فيما بمكن التعبير عنه بالإيثار . . 


کات انل لست رعا الك ففظ بن تخر عن سيخ و اشرت لإعال 
الف كر فإن الرحوع للأصرل اللغرية للمفهرم ومتابعة العلاقة بين الألفاظ والتصورات 
تغيد فى ضبط المغهوم فمثلا القريم هو المعتدل وقوم المعوج أزال عوحه ومن الواضح اذه 


عکن ربط هله المعانى عا تتطلبه القيم من وجحود تصور قبلسى للحق والصسراب والخطاً 


کما مک كن تدقيتى الشروط اللازمة لتحقق القيم السابقة الذ كر ا أصول المغهرم 
1۹۰ 


للاتیار بین البدائل کا أن ET yT‏ التيم أصل من 
أصول المفهرم إعمالاً للقاعذة التى قررها ابن حنى من أن الكلمات متقاربة الحروف 
متطلابقة المعانى واستنادا مويه البی ک ا «قل آمنت با لله ثم استقم» : 


و ينقلنا هذا إلى علاقة القيم بكليات التصور الإسلامى حيث بمكن رد القيم إلى 
هذا الإطار الفكرى العام حاصة وأن شروط تحقق القيم هى نفسها قيم محورية فى 
التصر الإسلامى كن إا زها فى قيمتى احرية والصسدق فالخرية فى حقيقتها آثر سن 
آنار عقيدة التوحيد التى تحرر الإنسان من كل سلطان جائر سواء كان سلطان المرى أو 
اللفس أو استبداد الحكام والطراغيت والأفكار . 


ر ا فاد رة اف فی س ن الب ا 
بالمعنى الاصطلاحى للنصرص (أى القطعية الثبرت القطعية الدلالة )بالإضافة إلى الخبرة 
التاريخية للمجتمعات المختلفة سواء تلاك الى أحبر عنها القرآن الكريم أو الخبرة 
التارخية للمجتمعات الإسلامية ويشير هذا إشكالية القراءة الموضرعية للساريخ وهى 
إشكالية يكن تحاوزها بالاحتكام إلى الوحى فى تقويم هذه التجارب لبيان مدى اقترابها 
أو بعدها عن الالتزام بتوحيهاته ونتائج ذلك بل إن هذه الخبرة تفيد بالأحص فى دراسة 
القيم الإحرائية وتفعيل القيم فى الواقع فمغلاً يمكن أن تدلنا الخبرة التارينية على 
الأساليب التنظيمية لتحقيق فيمة العدالة فى إطار مرفق العدالة (القضاء والقيم الاجحرائية 
المستمدة من هذه القيمة . 


ر من ناحية الثة تظهر حصائص التصور الإسلامى فى طبيعة القيسم فتوحيد ا لله 
تعالٰی والإقرار بالعبودية له سبخانه والإبعان بالوحى كمصدر فمداية الإنسان وبالتال 
اعتماده محدداً كلياً أساسيا للقي يرفع عنها ما قد يعتزيها من تقلب واضطراب ينضى 
عنها حوهرها ففى غياب مرجعية ثابتة للقيم تستأثر القوى المتحكمة فى الجتمع بطرح 
أهدافها ورغباتها كقيم عامة للمجتمع . 

a تعبیر موفق فى الغفطنة‎ NS E, 
التصور الإسلامى ما جعل اكتسابها وتبنيها لا يكرن إلا تعليما وتعلما ما تشير إليه‎ 
كلمة التعليم فى ارتباطها بالعلم من تلازم بين العلم والعمل وإعمال العقسل طلبا للعلم‎ 
ون سک ا‎ E والحرية التى‎ 
سواها.‎ 
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كما يرتبط التعليم بتعلم العلم النافح المؤدى لاإصلاح وهی شروط-کما سبق- 
للتحقتق بالقيم وذلك على حلاف التعبير عن تعلم القيم بتمثل القيم أو اكتسابها فيوحى 
هذا التعبور بتشرب الفرد للقيم من اجحتمع سواء أكان ذلك عن حرية واقتباع أو نتيجة 
فهر مادى أر معنوى فيما يعبر عنه باميمنة حيث تفرض القرى المسيطرة أهراءما من 
حلال التلقين الدرسى رأحهزة الإعلام وغيرها من الأجهزة التى تحاصر الغرد وتطرح 
هذه الرغبات كبدائل ينتار الفرد بينها فى إحساس موهوم جرية الاحتيار فيدحل هذه 
النزعات اه٣"‏ كجزء من نسقه القيمى بداخله . 


: ‌ 
و من ثم فإن مقولة أن الجحتمع حين يكرن إسلاميا معسدر للقيم هى مقرلة 
صسحيحة إذا كانت بمعنى تعليمها لا اشتقاقها ونأسيسها . 


فإذا كان الأمر على هذا الىحر فكيف يمكن تعليم القيم ؟ 


إن التعليم بوصفه عملية تربوية لا يعكن أن يقتصر على المدرسة من ناحية ومن 
ناحية أحرى فإن القدوة والغال أضح وسائل التعليم فى كل مؤسسات اجتمع التى 
جب أن تتضافر جهودها لإقرار القيم سلوكا متواترا فى معاملاتها ففى غياب القسدوة 
والغال تهتز القيم إن م تنهار فى ظل انفصام الأقوال والشعارات المرفوعة عن الأفعال . 


و مة أسلوب آحر عن طريق التعليم المباشر ولا يطلب هذا أكشر من إتاحة 
الفرصة للمتعلمين للتعبير عن آرائهم فى حرية ومن خلال التفاعل والنقاش وإعمال 
الفكر بمكن تعليم القيم وممارستها وقد يتم ذلك من حلال وسائل التعبير الحر المختلفة 
باستعراض بعض مواقف الصراع القيمى وطرائق حل هذا الصراع فى مسرحيات أر 
محلات.الحائط وملتقيات الحوار المفتوح وفى هذا المجال يصبح من الأهمية .عكان 
استعراض دور الأزهر كأحد المؤسسات الحفيظة على القيم الأصيلة للأمة وما عرض ها 
فى قيامها بدورها هذا من إشكالات حيث تلحص مسيرة الأزهر مراحل تطرر 
مؤسسات الأمة (الحامع والجامعة ) فى تفاعلها مع الجتمع بمختلف نظمه السياسية 
رالاتتصادية والاحتماعية كما تعرض التحديات التى واجيها التعليم فى العام . الإسلامى 
حديثا و كيف كان تطور استجابته هذه التحديات فقد استمر الأزهر منارة العلم فى 
العام الإسلامى بعد أن ألقى عنه طابعه الشيعى الذى أراده له مؤسسوه الفاطميون 
فأصبح موئل العلم ومثابة العلماء ممن كافة بلدان الحالم الإسلامى حاصة تلىك التى 
دهستها الخطوب بعد سقوط بغداد فحفظ الأزهر تراث الأمة العلمى وضاف علماءما 
وقام على رعايتیم . ) 

0 


م یکن الأزھر م رکزا علمیا فقط بل کان أيضاً حامعا لأبناء الأمة يلوذون به فى 
الأزمات السياسية والاجتماعية فينهض علماؤ ه للدفاغ عنهم فی وبسه 


8 الغساصبين فتبراً 
الأزهر مكان' القيادة والريادة ملتحما بقضايا الأمة ومنفعلا بهمومها 


لقد كانت الدراسة فى الأزهر متجددة تناولتها يد التغيير والتطوير فلم تكن 
الدراسة جرد شروح وحواشی علی حراش فی تعقیدات لا تنتھی کما یصور البعض بل 
E‏ لستعجیب ل لمتطابات اخياة وفق ظروف کل عصر إلا انها كانت رى على ما 
حرى عليه العرف فى تارينا الإسلامى من الاكتفاء بشهادة الأساتذة الذين كان 
طلابيم يختسارونيم للدجباء من طلابيم دون نظام محدد للاحتبار ومنح الشهادات 
فتتابعت القوانين المنظمة للدراسة بالأزهر ومن اهمها قانون تطوير الأزهر رقم ٠١١‏ 
لسنة ٠۹۹٦‏ الذى نظم كليات الأزهر على ما نعرفه الآن وبالمثل تناول التطرير المعاهد 
الأزهرية سراء فى نظمها أو فى مناهجها حيث تم تطوير هذه المناهج ما يتفق مع آخحر 
ما تطور إليه العلوم المختلفة وأطلق على هذه المناهج العلوم الحديشة وكان هذا مدعاة 


فهذه العلوم لم تغب قط عن الدراسة فى الأزهر النذى كائت تدرس فيه إل 
حانب العلوم الشرعية علوم الفلاك والكيمياء وغيرها . 


لقد عانت الأمة الإسلامية من حراء العدوان الغربى عليها ر الاستعمار ) الذى 
أصابت أضراره كافة نظم الأمة ومؤسساتها وطال الأزهر من هذه الأضرار الكشير فقد 
حرصت قوى الاحتلال على تقليص دور الأزهر فى حياة ابجتمع واتبعت فى ذلك 
سياسة خحبيثة تهدف لتجفيف هذا النهر الفياض بتجفیف منابعه بعسد الناس وترغيبهم 
وإلغاء الكتاتيب التى كانت ترفد الأزهر بالطلاب المهيأين لتلقى العلم ومن ناحية أخحرى 
حرص الاحتلال على صبغ العلوم الحديفة بصبغة لا دينية وحصره فى المدارس الى 
أنشأها واضعا حذور الازدواج القائم فى الام التعليمى بين تعليم مدنى وتعليم دينى . 

نتيجة لذلك وكأثر لسنوات العزلة الطويلة ضمر تعليم العلوم الطبيعية فى الأزهر 
إلا أن أى تقريم عادل للأزهر لابد أن يعى حقيقة أن الأزهر كمؤسسة كسائن حى 
تطراً عليه كل أعراض الخياة من ضعف وقوة ويتعرض لكل التيارات التى تب عليه من 
الداحل والخارج سواء منها البارد والساحن فحال الأزهر جزء من حال الإسلام ضى 
الجتمع المهم أنه بقى صامدا أمام هذه التيارات يعمل على تلافى أوحه القصور بالتسديد 
والتقريب والتطوير فقد عمل الأزهر على جحديد منابع الدراسة فيه بتطوير المعاهد 

4۳ 


الأزهرية - عرضاً عن الكتاتيب - لتخريج حفظة القرآن الكريم المؤهلين للدراسة فى 
كليات الأرهر وإذا كان الأزهر یعانی مسن ضعف مستوى خريبيه فإن هذا انعكاس 
لقصور النظام التعليمى الذي لا يزال نلا عن النظريات والمذاهب التربوية الغربية. ولا 
يلقى بالا للمصادر الإسلامية ولعل هذا سبب من أسباب إحضفاق الأزهر فى قفريج 
العلماء الذين جبمعون العلسرم الطبيعية والاجحتماعية إلى جحانب العلوح الشرغية حيث 
تحاورت هذه العلوم إلى جانب العلوم الطبيعية والاحتماعية فى صيغتها المستوردة دون 
إعادة توجيهها إسلاميا فأزمة التعليم فى الأزهر فى جانبها الأكبر جزء من أزمة اجتسم 
وهو ما یغلهر فی عدم ا ا الإسلامية فى 
الجامعات . 


ومن ناسحية أحرى فإن الأزهر لا يكف عن الدعوة لأسلمة العلوم ويمتضن أى 
حهد يبذل فى هذا الحال ومد يده للجامعات والمؤسسسات الأحرى للتعاون وتبادل 
الخبرات فى تطوير المناهج ونظم الدراسة فلم يزل إشعاع الأزهر تد لكافة أرجاء العام 
MEE LS‏ ل له مء ن قور ویر حرذ| 
دور الأوقاف الضرورى لكفالة حسن قيام الأزهر بدوره واستقلاله فى أداء هسذا الندور 
فقد وقفت قلة الموارد حائلا دون استجابة الأزهر لآمال كثير سن أبناء شعوب العام 
الإسلامى فى المزيد من الخدمات التعليمية والدعوية الى يتدميا الأزهر - على 
أتساعها فد کان صیسق ذاث اليد حائا دول د تطوير مناهمج ا اتات هلكه 


الشعوب e AE‏ لغاتهم وهجاتهم . 


ا الإحلال والتقدير لفضيلة شيخ الأزهر - 

الله - والإعجاب ا ا 
حياً - من نشاط وفتور فتوالت الاقتزاحات اادفة لاستعادة الأزهر لمكاته فى القيام 
برسالة الدعوة والتعليم من خلال تطرير مناهج تؤكد على الانفتاح بين الحضارات ولا 
عكن أن يتم ذلك فى ظل ضعف حخريجى الأزهر فى اللغات الأحنبية وهر ما تنبه إليه 
الأزهر فأنشاً العديد من مراكز تعليم اللغات ر الإعدادية والثانوية التى ترل 
تعليم اللغات اهتماميا . 


E N 
مشكلات بتطوير مناهج تدريس الفقه والتر كيز بصورة أكبر على جانب المعاملات دون‎ 
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الانسياق للدعرات التى تدعر للاحتزاء من التراث ما يوافق أهواءها ونبذ ما عداه فعنقيسة 


التراثٹ TT‏ ا 
أحطاء . 

وو yT‏ اش 
صرفا للناس عنه فيجب توفية خحريجى الأزهر حقوقهم ومساواتهم بنظرائهم وتعويضهم 
e‏ العلوم الشرعية ا انح ا اا الثقافية r‏ 
خلال تطوير العلوم الشرعية ما يضمن تشرب العلوم الإنسانية والطبيعية ها » ومن ثم 
يطوف بنا الشيخ الغرالى فى حولة شالقة وشائكة بين خختلف العلوم الشرعية سراء فى 
واقعها الذی تدرس به e ay‏ 
رعا باعتبار انه کان من المفتزض أن يكون أقرب العلوم الشرعية إلى واقع الحياة وأكثرها 
التصاقا به باعتباره العلم الذى يبحت فى تخريج الأحكام الشرعية إلا أن واقع هذا العلم 
يشير - للأسف - مود بعض أجزائه ويدلل الشيخ الغزالى فى حديثه الذى اقرن فيه 
التبحر العلمى باللنبرة العملية والممارسة الراقعية على ذلك بطرفة تفير الأسى لما وصل 
إليه الحال عندما يستهل أحد العلماء تدريسه للفقه بالحديث عن أنواع | المياه السبعة ماء 
البحر وماء المطر وماء البرد . اا ا ر تا أو 
الحديث عن احكام الرقيق فى عام يتحدث عن حقوق الانساإن ققد بقيت مشل هذه 
ا o‏ 
a E‏ 
العملية - أمورا معقدة وتحول الفقه إلى كلام طويل فى أمرر بمكن أن تؤدى على 
عجل كالوضوء والغسل وعلم الفقه بهذه الطريقة هو علم ميت وما يبذل فيه من حهد 
هو جحهد باطل فقد جاء تضخم هذه الأبواب من الفقه على حسب أبوابه الأخحرى ال 
تعر تفاعله مع الياة وانفعاله بها وهكذا نحد جوانب ميتة فى الفقه الإسلامى منها 
الناحية الدولية فعندما تفاعل الفقه مع الواقع ألف أبو يوسف كتابه فى الضراج أو 
الضرائب وألف الشيبانى كتاب السير الكبير فى العلافات الدولية ومع ذلك فقد ملحق 
الجمود بهذا الباب حتى أن الأزهريين لا يزالون يدرسون أن علاقتنا بالآحر تدور خول 
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الاحتيار بين الإسلام أو الجزية أو الحرب برغم أن الأصل فيها هسو الدعرة فبضاعتنا 
ی ا و الدنيا إلى سعة الدنيا 
والآحرة ور ما يجد ذلك سببه فى عدم ال ز كيز على الدعوة فى بدايات الأمة الإسلامية 
فی حربها مع فارس رالروم إلا أن ذلك كان روضعاً مرحليا حيث كان المسلمون 

جنوضون خرب شخریر لاد ابا زيرة من دنسهم وهكذا لم يقدر لعلم العلاقات الدولية أن 
e‏ استنادا إلى القرآن والسنة ومن الأبراب الأحرى الميتة فى الفقه القانون الدستورى 
فمما يدع ر للعحب الحديث عن دور أهل الحل والعقد فسى ظل الشررى المعلمة فأين 
الل والعقد هنا ؟! 


يظهر من ذلك کله ضروره إعادة النظر فى الفقه الإسلامى موضوعا وتدريسا 
فلابد أولا من تنقية الفقه من هذه التفريعصات والتعتيدات الي جعلت اسررا إحرائية 


بسيطة - حاصة فى العبادات - تبدو ألغازا تفنى فى حلا الأعمار كما يجب التخحلص 
من ا حشر والتكرار فى المناهج الدراسية وبالرغم من أن الفقه لغة يعنى الفهم إلا أن 
الطريقة التى يدرس بها تمعله أقرب إلى الطقوس التى تحفط لنرال البركة لذلك عدل 
الشيخ الغزالى عن تدريس الفقه من الكتاب والسنة مباشرة لما فى ذلك من مخضاطر إلى 
الأحذ بالفقه المذهبى الذى يعكس ما كان عليه هوؤلاء الأئمة الأعلام من حس مرهف 
وسعة إطلاع كثيراً ما نفتقدهما اليوم فى دارسى الفقه. 


أما علوم العقيدة والتوحيد والكلام التى كان من المفترض فيها أن تعتمد المنهج 
القرآنى لإقامة العقيدة فى النفوس» هذا المنهج الفريد الذى يعتمد على اسستثارة النظر 
العقلى فى آلاء الله تعالى فى الكون» فإن هذه العلوم بنقلها عن الفلسفة الغربية أدحلت 
إلينا الكثير من الترهات والخرافات الوثئية عن الخالق والكون كنا فى غسى عنها وكان 
هذا النهج نتائج حطيرة ة على حياتنا الفكرية منها امتلاء هذه العلرم بالسفسطات 
رانحادلات الكلامية من نوع أن صفات الله تعالى ليست هر ولا هی غیره » ونشأات 
الفرق حول هذه الحادلات واختلقت وتباينت برغم أن أصل العقيدة واحد ولابد من 
العودة هذا الأصل الصافى الرائق للعقيدة وهر ما يستوجحب جمع الآراء حول امصدر 
الأول للعقيدة وهر النصرص العقدية معنى ما كان قطعى الثبوت وقطعى الدلالة أما 
أحاديث الآحاد فغالبا ما تكرن شارحة للكتاب ومفصلة لجحمله ومن ناحية أخرى يجب 
التأكيد على أصول العقيدة التى قررتهسا النصوص وأجمعت عليها الأمة فا معترلة فى 
حلافهم مع a E‏ 
ويرتفع هذا الخلاف إذا علمنا أن ما أنكره المعتزلة من الرؤية باعتبارها تعنى التحيز غير 


N 


ما أثبته آهل السنة من الرؤية باعتبارها رؤية غير مادية لا ندرك كيغيتها وبهذا المنهج 
الذى تجمع المسلمين ويلم شمليم ألف الإإمام محمد عبده كتابه رسالة التو سيد الأهم أنه 
لابد من تدريس علرم العقيدة والتوحيد بأسلوب يبعث فى النفس الإسحساس بجلال الله 
تعالى وعظمته ونعمه وآلائه فى النفس والكون بدلا من الجحمود فى معارك تاريخية بين 
أشاعرة ومعتزلة وأهل نة 1١‏ 


ما علم الحديث فإنه يدرس بصورة نغظطرية لا تعطبيقية حتى أصبح علما ارا 
حال فی دراسته على ججحهول فلم يقم آی من مدرسى الأزهر ببيان أمثلة عملية لبعض 
الأحاديث ويدرس سلساتها مرضحا - مثلا - مواضع الضعف فيها وأسبابه فلابسد مسن 
الشرح التحليلى للأحاديث » يضاف لذللك الاهتمام فى تدريس علم الحديث بالرواية 
على حساب الدراية وإهمال تدريس قواعد وضوابط التعامل مع الأحاديث النبوية فإذا 
کان الحديث الصحيح هو رواية الضابط التقى عن مثله إلى منتهى السند من غير شذوذ 
ولا علة قادحة فلابد من عرض أحاديث كتب الصحاح على ضرابط الصحة التى 
وضعها أئمة الحديث فالحديث الذى ينالف صريح الغرآن أو العقل يعد شاذا وبه عللة 
قادجة وإلا كنا نخرض السنة للفكذيب الكل “الايد من القابلة والترفق بين 
الأحاديٹث التى يبدو فيها التناقض مع القرآن الإكريم . 


وإذا كان تدريس علم الحديث بهذا الشكل يحشاج مراحعة شاملة فإن الشيخ 
الغزالى يذهب إلى أنه لم يدرس فى الأزهر علم التفسرر! بل ججرد بحض التطبيقات 
البلاعية والإعرابية فتحو لست علرم اللحَة مسن علوم حادمة إلى هدف فى ذاتها ما 
يستوجحب إعادة التأكيد على التفسير الموضرعى لسور القرآن الكريم .ععضى تقسيم 
الله دراز فى كتاب ”النباً العظيم“ الذى فسر فيه سررة البقرة الى دعاها سورة الأتقيساء 
SIA aS SS E‏ 
وكذلاك فعل الشيخ رشيد رضا فى تفسير المنار فهو تفسير سلفى خحلفى جحامع مانع 
عصری تارینی کالبحر اعیط !. 


وإدراكا لأهمية اللغة العربية التى يرتفع به الشسيخ الغزالى إلى مرتية الدين فإنه 
يرى ضرورة الاعتماد فى تدريسها على الكتب العصرية التى تحمع بين الأصالة 
والتبسيط وفى نفس الوقت دفع جحهود التعريب إذ أن التقصير فى هذا انجال حتى تقلص 
عدد المسلمين الذين يجيدون العربية إلى نسبة السبع يعد نوعا من الخيانة لللإسلام ولن 
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يتأتى هذا التعريب إلا إذا قام العلماء بوضع ضرابط لقواعد اللغة العربية وتبسيطها 
و تیسڍر تعلمها لغير العرب . 


ولا كان علم أصرل الفقه هو البحيرة الغظمى التى انبنقت عدها المذاهب الأربعة 
فكان أصل الأحكام فإنه لابد من نقله من مرحلة العلم الآثارى الميت التشى جمد فيها 
وبعث الحياة فيه من جديد من حلال الاعتماد فى تدريسه على الكتب التى تستند فى 
وضع قواعده على الأمثلة الراقعية ككناب ” المرافقات“ للشاطبى وضم القواعد الفقهية 
إلى هذه الكتب مع إضافة الأمور الخاصة بالقياس وأهداف الشريعة ومن ناحية أخحرى 
فإنه e‏ مذا i mn‏ اخس اتی 


العدالة ككلية سابعة ا ها أساس الرسالات لسمار: ية a e U‏ 


و ينتهى الشيخ الغزالى إلى ضرورة ججديد العلوم الشرعية وطرق تدريسها ووضع 
المرامج الدراسية لمد كافة شات المتعلمين بخلاصاتها ليصبحوا دعاة واعين لعقيدتهم 
ودينهم . ) 


و قد تعددت المداحلات التى طرحها الحضور إلا أنها اتفقت - فى جحملها - مع 
ماطرحه الشيخ الخزالى مسن ضرورة إعادة النظر فى تدريس العلوم الشرعية وعلى ٠‏ 
ضرورة متابعة الموضوع وألا يقتصر الأسر على محرد العرض والنقاش فأكد د. محمد 
عمارة على ضرورة متابعة القضية فى أطنر مؤسسية مختلفة كالأزهر وججمع البحوث 
الإسلامية وأشار د. كمال إمام إلى ضرورة ضم هذه انحاضرة إلى أوراق ندوة تطوير 
الدراسات الإسلامية لتمشل ورقة عمل لندوة أخحرى تشارك فيا المؤسسات المعنية على 
حين أتت بقية المداحلات تنويعات على ما طرحه الحاضر الكريم تعليقاً وتفصيلاً فأكد 
د. محمد عمارهة على أن جمود تدريس العلنوم الشرعية أدى إلى تخريسج آلاف العقول 
المعزولة عن الواقع.الذى تعيش فيه ما أوجحد فراغا استغله الفكر اللخر ا اة 
التى عرضها فى شكل مغر وجذاب » وأوضح أن إدخحال الغلسفة اليرنانية إنغا كان 
لإستخدامها كسلاح مناسب فى معركة حددة وهى الرد على الفكر الباطنى الذى كان 
سرا فمن اللغطاً الاستمرار فى الإحتكام إلى هذا السلاح وتعميمه فى كل علرمسا 
وفی کل معار کنا وقد المح إلى ذلك بعض الفلاسفة نقلرا الغلسغة اليوئانية فقال ابسن 
سينا فى مقدمة كتابه ” الشفاء“ ”نحن نعرض فلسفة اليرنان ليس لأنها الفلسفة الحةة“ 


۹۸ 


بل لأن هنالك من لا رم إلا كل مافر یونانی » ویتفق د . جسن رتب معا فی ذل 


ا و ت و ا جرى الأول بعد مسألة 


التحكيم 2 


وه کال إمام إلى نقطة مبدئية هامة لتعلق بضرورة تحديد المقصود بالعلوم 
الشرعية تحديدا اصطلاحيا دقيقا و هل تقتصر هذه العلرم على العلوم الشرعية المتعلقة 
بالنظام القانونى للشريعة الإسلامية مشل الفقه والحديث آم تتسح لتشمل علوما ا حرى 
كعلم اللغة وإذا كان المقصرد بالعلوم الشرعية المغهوم الدقيسق لمعنى الشرخ والتشريع . 
المتداول فإنه یکرن من الأولى تغيير عنران النقاش إلى تدريس علوم الثقافة الإسلامية . 


ر يود المعاصرة فى الفقه من فتاوى 
وأحكام الحاكم الشرعية ورسائل الد كتوراه لدى تدريس الشريعة الإسلامية فى حامعة 
الأزهر وكليات الحقوق برغم أن هذه E‏ د شل ثُروة كبيرة <a‏ کن أن تشرى دراسة 
الشريعة الإسلامية وتحعلها موصولة الصلة بالواقع موكداً أن اسر الأساسى بين 
الشريعة والعقل القانونى الوضعى يتمثل فقط فى اراد القانونية القليلة فى القانون المدنى 
بل أيضا فى علم أصول الفقه الذى يطبع هذا العقل بطابعه كما يظهر من مناهج 
التفسير فى القانرن الرضعي 


و قد فتحت مداخحلة الشيخ على جمعة باب القاش ا حول مسسألة ازا 
التعليم وإمكانية ووسائل ججاوزها وأولريات الإصلاح التعليمى وإن كان قد اقتصر فى 
تعقيبه على إثارة الأسعلة الكبرى فى هذا الموضه ضوع مشل هل الازدواحية التعليمية 
الموحودة منذ أيام محمد على هى مشكلة يجب ججحاوزها أم انها ضرورة لابد منها لدخحول. 
السلمين فى العصر الحديث فى ضروء الانفجار المعرفى الراهن وضرورة التخحصص 
الدقية E GS‏ 
تخريج الداعية أم الجتيد أم جرد مدرس العلو ا د ا 
تطوير الأزهر وطرح هذه الملسائل للدراسة والبحث فى الموتمرات والندوات مۇکداأ فی 
النهاية ضرورة البناء قبل المدم لأنه قد يتم المدم قبل أن تراتينا إمكانات البناء فمشلا لا. 
جب هدم ملكة اللفظط والبحت اللفظى لأهميتها فى قراءة المتون والمصادر وامتدادا ذا 
النقاش يرى د. محمد كمال إمام ضرورة تطوير التعليم الأزهرى فى كافة درحاتنه 
والتسيتق بين مناهجه لتلافى التكرار وحتى يكون هناك نموا عضويا متدرجا فى المناهج 


۹۹ 
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إلا أن د. عبد العزيز العلمى يرى الاقتصار فى البداية على المرحاة الجامعية باعتبار أن 
ذلاف یسر من تغيیر درحات السلم التعليمى كله وتلتقى معه فى هذا السرا د.فوقية 
حسين على أساس أن الجامعة هى التى ترج المدرسين على احتلاف تنصصاتيم ما يعد ٠‏ 
حطوة نحو تطوير كافة المراحل . 


و يعود الشيخ الغزالى ليؤكد أن حديشه عن الثافة الإسلامية لا يقتصر على 
التعليم الأزهرى وداعيا لضرورة تبقية هذه القافة - إذا كنا نتطلع لامتلاك زمام القيادة 
الفكرية للعالم - نما علتق بيا من شسرائب ولابد من إصسلاح معاهد هذه الثقافة إلا 
e‏ بقيت على ما هى عليه الآن كشركات الأدوية الفاسدة التى تضرج جيامة وإن تسموا 
E‏ باسم العلماء ومن هدا كانت دعوته لقجديد العلوم الشرعية فالتدهور اللذى سقطت 
e‏ فيه الأمة يعرد بالأساس إلى مود هذه العلوم التى قصرت عبن عرض الإسلام عرضا 

ا ر اا و ا هر - باعتباره الحامعة الأم التى تدرس هذه العلوم - 
ف تخریج التحصصين من الدعاة والقضاة رالقانرنيين واللغريين فأصبحتٹ العلرم الدينية 
هى علوم الضعفاء من المسلمين ويرى ضرورة دراسة العلوم الحديثة حتى لا ينرج داز 
العلوم الشرعية منقطعا عن واقع جتمعه وفى نفس الوقست لابد من جاوز الازدواجية 
التعليمية . بتر حيد التعليم الدينى والمدنى فلا يعتل أن يفصسص : نوخ مسن التعليسم الش 
لتعليم الطلاب فيه الوضوء والصلاة ومبادئ الدين كما لا يصح إهمال تدريس الدين 
تحت دعاوى متهرئة . 


و فد تعددت الرؤى حول تطرير تدريس العلوم الشرعية وإن اتغقت كلها على 
الات والتدرج فى عملية الإصلاح .والتجديد ولاقاسة البدييل قبل هدم ماهر ائم 
وضرورة إدحال هذه العلرم فى نسيج الحياة بربطها بقضايا الواقع المعحاصر وتطرير 
الكتب المعتمدة فى تدريسها بالاعتماد على الكثب الولفة فى مرحلة النضج الفكرى 
للحضارة الإسلامية دون الاقتصار على كتب المشأحرين التى تذحر باللامعقرلات 
والمتناقضات وفى هذا السياق طرحت فكرة اشزاك كبار الأساتذة فى مزلف 
جری تعمیمه فی کل الکليات دلا شن ترك الاسر لاد کل اساد کا تو غت 
الاحتهادات لتجارز مشكلة الازدواحية فى النظام التعليمى من ضرورة الإبقاء على 
الأزهر مختصا بالعلوم الشرعية كجامعة حضارية تسى تراث الأمة وعقليا وتكويسها 
التاريخى إلى ضرورة تطرير مناهج الثربية الإسلامية فى المدارس وإدنحال مقرر للثقافة 
الإسلامية فى كافة الكليات الجامعية يتناول أسس الفكر الإسلامى ويترافق مع طبيعة 
الدراسة فى هذه الكليات وطبيعة التكرين الذهنى للطالب اجسامعى فييا ودنع البعضر 
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بهذه الفكرة إلى الأمام باقسازاح الاستفادة مسن مناهج العلسوم الشرعية فى الدراسات 
الاجتماعية فمثلا يمك aT‏ فى علم الرواية والدراية فى دراسة التاريخ 
كما يمكن جمديد منهج النظر فى هذه العلوم فعلم أصرل الفقه بمكن إعادة النظلر فيه 
باعتباره علم المنهجية الإسلامية كما يعكن ع أن تمثل دراسة القصص القرآنى - من حلال 
علم التفسير - مدخلا للدراسات الاربوية ودراسة السنن الاحتماعية وكذلك بمكنِ يوفر 
استخحدام منهج المحلحة الشرعية فى دراسة الغلاهرة السياسية 2 اگ انضباطا من 
منهج المصسلحة القومية ومن ناحية أحرى يمكن أن يترم رحال العلوم الشرعية بوضع 
بدايات العلوم الاجتماعية .ععنى القيم والمقاصد الشرعية التى يمكن من حلال تطريرها 
بصورة عملية أن تبنى عليها التحصصات الاجتماعية المختلفة فى السياسة والاقتصاد 
والاحتماع وعلم النفس ويمكن الإشارة هنا لاستخدام مفهرم المقاصد الشرعية فى 
دراسة التدمية السياسية مع إعادة تفسير مضمون هذه المقاصد وبهذا النهج بعكن إعادة 
الترازن المغقرد بين الت ركيز على فقه الحكم الشرعى وإهمال - فى المقابل - لفقه الواقع 
وفقه yT‏ العلرم الشرعية لن يكرن ها قيمة إلا 
بربطها بالواقع وأدى إهمال ذلاف إلى تغييب الشرع عن حياتنا » ففى الوقت الذى 
ترکز فيه الدراسات العلمانية على قراءة الراقع وإن كانت قراءة جزئية مبتسرة ضحد 
غیابا لعلم يختص بدراسة الفقه الخضارى يعلى بدراسة بناء الحضارة بكل تشابكاتها 
وتنوعانها. 


E E 
إعداد : عبد الله جاد‎ 


توابخه الدعرة لأسلمة المعرفة فى جال الافتصاد عددا من الأساطير المعرفية الشى 
كرسها غياب المسلمين الحضارى مما فتح اججال للدراسات الغربية لتدعى لنظرياتيا 
إطلاقاً وعالية لا تستوفى شروطها وبالتالى لا تستحفها . 


فبمزيد سن إمعان النظطر فى كتابات الفكر الاقتصادى والنظرية الاقتصادية 
وفروضها الأرلية يتضح بجلاء أن علم الاقتصاد كما تقدمه هذه الدراسات ليس إلا وليد 
الخبرة الغربية وبالتالى حكوم بشروط البيعة الى أتجته فمن اممكن أن تكرن هذه 
النظريات صحيحة فى بينتها إلا أنها ليست بالضرورة صالحة لما عداهما كما لاعکن 
محال أن تكرن الخبرة الغربية أساس تقويم بقية الحضارات فمثلا تعد فكرة الندرة الناجمة 
عن الخحاجات اللامتناهية للإنسان مقارنة بالموارد احدودة .أحد الافتراضات الأولية لعلم 
الاقتصاد كأثر لطغيان الحانب امادى فى الحضارة الغربية على حين تؤ كد بعسض 
الحضارات الأحرى على حانب تسامى الإنسان عن بعض حاجاته وأن تكرن هذه 
الحاحات عدردة وليس افتعال حاجحات جديدة احتلاقا للطلب كما فى الفرب وتظهر 
نزعة التم ركز حول الذات الغربية فى دراسات الفكر الاقتصادى التى تعد أساس النظرية 
الاقتصادية حيث يعكس تقسيم مراحل تطور الفكر الاقتصادى مراحل التطور الغرسى 
م غیاب آی دراسة لإسهام مفكرى الخضارات الأحرى عن هذه الدراسات . 


أما الأسطررة الثانية نتتعلق عا تدعيه هذه الدراسات من موضوعية وعلمية بزعصم 
. أنها نحلو من القيم على حين تبقى اليم مضمرة فيها وإن حاولت التخضى وراء أدوات 
التحليل الرياضى ما تسم به من حريد ومنطقية إلا إنها تقوم فى النهاية على افتراضات 


1 حلاصة الحاضرات وحلقات النغاش الاتية : 
القيم الإسلامية وإعادة بناء النظام الاتصادى فى الدول الإسلامية . 
- مفبوم التنمية فى الإسلام » ۱۹۹۱ . ٠‏ 
- الزكاة ونغظلم الضمان الاحتماعی » ۱۹۹۱ . 
- الاقتصاد الإسلامى بين دولة الأغنياء ومعاملة الفقیاء » ۱۹۸۹ . 
5 الانتاج من منظور إسلامی » ۱۹۸۸.. 
- الأبعاد الاتتصادية والإقليمة والعالمية لأزمة الخليج ¿ ۱۹۹٠‏ . 
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قيمية كدوال الاستشمار والاستهلاك ومن نم فان التصر يح بالقيم فى الاقتصاد الإإسلامى 
يجعله أقرب للعلمية من هذه الدراسات التى كثيرا ما انطوت على نرعة اقتصادية تهمل 
رة هة ال جت اة فملى ن لا ترق الدراسات الفرية فى لقي إلا شترا ن 
عناصر النظام الاتتصادى فإن القيم هى عماد فى النظام الاقتصادى الإسلامى وبداية 
ثجب تمييز مفهوم الظام الاقتصادى عن مفهرمين آحرين يتدانحلان معه وهما الاقتصاد 
والدشاط الاتتصادى حيث بمكن تحديد عناصر النظام الاقتصادى فى عنصرين أساسيين 
هما الميكل الاقتصادى أو مججموعة الوحدات المنتجة والمستهلكة لعناصر الإنتاج والتنظيم 
الذى يقوم بدور الربط بين هذه الوحدات وتنظطيم العلاقات بين عناصر الإنتاج إلا أن 
أهم ما يز النظام الاقتصادى هر الدور المام الذى تقوم به القيم فيه من حصلال تحديد 
أهداف والتى تقرح بدورها بتحديد السلوك الذى ينبغى تبنيه لتحقّيق هذه 
الأهداف ثم يأتى الحكم على هذا السلوك بعد إضازه راء سا ار إجابا وف اغات 
التى لا تمتلك رابت مستقرة ويجرى تقويم القيم بناء على نفعيتيا العلمية ومن ثم يجرى 
تعديلها أو حتى التخلى عنها إذا تبين أنها م تساعد على تحقيتق الغايات المادية المطلوبة . 


أما بالنسبة للنظام الاقتصادى فى الدول الإسلامية فإن وصف الإسلامية لا 
ينستحب بالضرورة على النظام الاقتصادى فيها فهذا اللظام هر حعلة عدة محددات 
يأتى على رأسها الخبرة الاستعمارية التى ألمت بتاأثيراتها على النظام الاقتصادى فى هذه 
الأقطار ليس فقط بربط اقتصادات هذه البلاد باقتصادات الدول المستعمرة بل والأحطر 
استبدال التشريعات والسلوكيات التى زرعها الاستعمار بالتشريعات والسلوكيات 
امورونة وانعكس ذلاف فى تبعية فكرية للغرب حسشى بعد انتهاء الاستعمار فبقى 
المفكرون الاقتصادیون اسرى ما يلقى إليهم من أفكار غربية حتی لو كانت غير ملائمة 
عا ادى لضياع الوقت والجهد والوقوع فى ار ف امت اا وإن كانت أنعم 
فا من خلال الديون والقروض تحت وهم التنمية تستوى فى ذلك العلاقة مع المعسكر 
الر سمالي أو المعسكر الاشتراكى الذى رضخت الدول الإسلامية لأفكاره أيام كسان 
موجحودا تحت مسمى التعاون الاقتصادى وحدمة القضايا العربية وزالت الاشراكية 
ولكن بقيت القرانين المستمدة منها فى بلادنا تعرق تقدم النظام الاقصادى فبقيست 
الضرائب الباهظة التى تصرف أصخاب الأموال عن استشمارها وتدفعيم لاكتنازها فى 
شيادات استنمار أو أذون النزانة وبقيت قرانين العمل الى عطلت مدا الراب 
والعقاب اللازم لانتظام الأعمال وكذلك استمر الإعلام فى بث e‏ اللضحكة عن 
رحال الأعمال واعتبارهم ا ادا ومفسدين . 


المحدد الثالث هو تأسير القيم والحضارة الإسلامية الذى تراحع ليحشل المكانة 
الأحررة بحكم الراقع المتدهور للدول الإسلامية . ) 


و إذا كان النظام الاتتصادى الإسلامى يقرم على التشريعات إلى حانب 
السلوكيات فإن جاح الاقتصاد الإسلامى يعتمد على النجاح فى تغيير السلركيات 
فالتبعية للغرب هى تبعية فكرية وسل وكية بالأساس والسلوكيات المتغربة تمشل قابليات 
الاستعمار أو الاستحمار الأسر الذى يطرح بقوة دور القيم ضی إعاده بنا النظام 
الاقتصادى فى الدول الإسلامية فالقيم هى العنصر الحاكم فى النفطام الاقتصادى 
الإسلامى وهى الإطار الذى يربط بين عناصره ومقوماته مسن إنتاج واستهلاك وتوزيع 
وعلاقات حخارجية ولابد لنشر هذه القيم ولنشر الفكر الاقتصادى الإسلامى من دعرة 
هى جزء من الدعوة الإسلامية ككل فلابد من عقرل نيرة وقلوب مؤمنة لنقل الفكر 
إلى الأحرين ففى البدء كانت الكلمة والتغيير يبدأ بكلمة المهم أن يتم ذلك بالحكمة 
والموعظة الحسنة والتأكيد على المحددات والسلوكيات الأساسية فى النظام الإسلامى 
مثل الزكاة ومنع الربا والاعتدال وفى ظل غابة الأفكار الغربية يجب أن يكون الداعية أو 
العام متسلحا بالدراسات العلمية لبيان حكمة التشريع الإسلامى فى الاقتصاد فكثير من 


الحلول المطروحة لحل المشكلات الاقتصادية ذات أصول إسلامية بسل إن الحلول 


الإسلامية أثر واقعية وشمولية كما أنها تحققت عملا على مدى مات من السنين وإلى 
جانب ذلك هناك أسلوب ا e‏ الاقتصادية الإسلامية الرشيدة 
للنشء والشباب : 


أما الطريتق الآحر لاستعادة الاقتصاد الإسلامى ياتا فهر أسلوب القدوة أو 
الإقناع العملى من خلال المشروعات الإسلامية التى تمارس السلوك الإسلامى دون أن 
يعلى ذلك رفع الشعارات الضخحمة ويعكن فى هذا الصدد توجيه البرك الإسلامية 
للتعامل مع المشروعات الصغيرة من حلال شر كات تمريل الاستشمار حتى بمكنها نشر 
السلرك الإسلامى من خلال احتكاكها المباشر بالأفراد فبانتشار السلوكيات والقيم 
الإسلامية بمكن إقامة النظام الإسلامى دوا انتظار لتغير السلطة فالقول بأنه لا يكن 
الحديث عن اقتصاد إسلامى إلا بعد أن يكرن لدينا نظام اقتصادى إسلامى لايمكن 
العسليم به فهذا النظام لن يترل إليسا من السماء بل لابسد أولاً من تهيعة قابلياته بعد 
حوره المرحردة بالفعل ويلا حظ أن هذه إلحجة كثيرا ما تتردد فى جال إسلامية المعرفة 
من أنه علينا اول e N E RT‏ 
القائلون بهذا الا تجاه أن المعرفة يتم إنتاحها فى إطار منظار معرفی ووجردی = 
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أنطولوجى يجب الوعى بأبعاده أولاً ومن ناحية أحرى فإن الإمكانات التى تتيحها 
معسادر المعرفة الإسلامية والتی تتميز بشباتها النسبى واستقلاليتها حتی عن البشر الديي 
يملون لواءها يتيح إمكانات التحاور مع المنظار المعرفى السائد الغربی واشراؤه بل 
وحتى يتيح إمكانية تغییره »ولنا فی نحبرة ة تعامل الفكز اليهودى مع الفكر الخرا مو ذا 


للتعامل مع النموذج الفكرى السائد من حلال آلیاته الداحلية مع المفاصلة والتمايز عنه. 


إن العام ا لتقبل الاقتصاد الإسلامی صحیح ان الرأسمالية أ بشت قدرة عالية 
على التكيف إلا أن فساد الأسس التى تقوم عليها. من فردية طاغية وأنانية مقيتة بدعوى 


اللصلحة الفردية حتى أصبح التنافس عملية تناحر بين الناس فى ظل مبدا البقاء للأقرى 


دی إل إفلاسها وهر ما يظهر وقوعها تحت تأثير دورات متتالية من الانكماش 
والكساد ثم الرواج اللذين قد يتزاوجا فى ظل الأزمة المستمرة سن ع ال ر كرد التضخمى 
فمادية الحضارة الغربية تۇذن بانھیارها وليس أدل على ذلك من تمسك الغربيين بالربا 


٠‏ مع تبرت آثاره المحربة ف فكما يقول المغل الإنجليزى لو لم يوحد الربا لاعترع الناس الربا 


حتى وصل الأمر إلى فقتل الأطفال فى الشوارع فى دول أمريكا اللاتينية ولكن لابد أن 
نعود نحن ولا إلى قيمنا وأنظطمتا e‏ فعئدما فقدنا 


٠‏ الأبجديات كان من الطبيعي أن تتبجح ” إسرائيل“ بالسوق الشرق أوسطية وهى تدرك 


أنها تدحدل معركة راصة لقد أدى غياب الشررى لانبيار التحربة امعرية فى عهد محمد 


) على لأنها ارتبطت بالحاكم الفرد فلما انهار الحكم عسكريا انيار الاقتصاد فى الوقت 


الذى نححت فيه اليابان فيجب علينا العمل اجاد والفراغ من المعسارك اخانيية الداحلية 
ا تستنزف الأوقات والطاقات. 


وکما يظإهر تميز النظام الاقتصادى الإسلامى فى أسسه ومنطلقاته فإنه يهر فسی 
أهدافه وغاياته الأمر الذى يظهر من حلال معابحة مفهوم التنمية الذى کشيرا ما يطرح 
باعتباره الهدف النهائى لأى نظام اقتصادى فتحليل مفهوم التنمية لا جلى فقط تميز 
التصور الإسلامى للإنسان ودوره فى الخياة بل ويظهر إلى السطح ااا اه 
النظريات الغربية.من تصورات كلية وانحيازات قيمية فلعل أحد مشكلات الاقتصاد 
الإسلامى أن بعض المقصدين للشظير فيه يدحلون إليه خلغياتيم الفكرية ذات الأساس 
الغربى سواء عن افتراضات الاقتصاد وماقبل المنهج فيه ومن ثم فإن التعامل مع الفكر 
الغربى بقتصر على لماره من طروحات ونظريات دون التفات إلى ما قبل النظرية أو ما 


قبل النهج فيه ومن ذلك افتراضات الرشادة التى مقتضاها يصبح سلوك التصدق عملا 


۹ 


ومن ثم كان الحديث دائما حصورا فى الديمقراطية فى الإسلام وايحتمع المدنى 
فى الإسلام ولا يستبعد أن نقرا التكيف الميكلى فى الإسلام . 


فبداية مفهوم التدمية فضلاً عن عدم صحته لغرياً لأنه مصدر كلمة ّا والتى تعنى ` 


الإفساد إذ نما الحديث يمرأ نقله على وجه الصحة أما إذا ماه فقد نقله على وجه النميسة 
والافساد وهو ما يجافى المعنى المقصود فإن هذا المفهوم ظهر استجابة لظروفب معينة برد 
الحرب العالمية الثانية لاحتذاب الدول النامية كما أطلق عليها وقتها و للفت انتياهها عن 
” الإإغراء الشيرعى“ على حين قدمت المنظومة الاشتراكية مفهوم النقدم كمناظر لمفهسرم 
الشمية وفى هدا الإطار قدم العديد من النظريات للنهوض بالدول النامية وسن هذه 
النظريات ما عرل فى عملية التدمية على دور المنظمين باعتبارهم عماد عملية النمر 
الاقتصادى فهم الذين يتحملون خاطر المشروع واججتمع الذى يتمتع بعدد من المنظمين 
الأكفاء الذين يدحلرن التجديدات لخدمة الاقتصاد هر الذى يحقق النمر وهناك أيضا 
نظرية التنمية المتوازنة التى تقوم على تشجيع القطاع الصناعى لكسر الحلقة المفغرغة من 
ضعف الادخحار الذى يؤدى لضعف الاستشمار وبالتالى ضعف الدحول المتولدة عسن 
الإنتاج ومن ثم ضعف الادخار ...و هكذا وهساك نظرية قاطرة النمو بمعنى قطاع 
اقتصادی رائد يتمتع بشبكة علاقات جيدة للأمام والخلف مع الصناعات والقطاعصات 
الأحرى بحيث يستطيع أن يقوم بدور القاطرة التى تسحب وراءها حسد الاقتصاد وغلى 
الجانب الآحر قدم الفكر الاشتراكى حلين أساسيين لمشكلة التنمية الأول الاعتماد على 
الذات فى تعبعة الموارد بأقصى ما بعكن سدأ لباب التدحل العا لمى سن قبل الاحتكارات 
العالمية والحل الثانى الاعتماد على المشروع العام تصحيحا للاحتلالات الكثيرة فى 

سراق الدول اه انقب على ضمت قاع افا ا عله ۷ تدم عل ا 
امج ر الضخمة التى غتاجحها التنمية .. . 


ENES E bs 

بدعوى أنها وإن كانت صحيحة فى إطار الخبرة التشسى أنتجتها والفروض المبنية عليها 
والمشتقة من الواقع الذى نشأت فيه فإن هذه النظريات غير صاحة للدول النامية بصفة 
عامة والبلدان الإسلامية بصفة خاصة فمثلا النظريات التى تعرل على دور المنظمين ضحد 
1 القوانين التى تعوق عملهم كثرة فى البلدان الإسلامية مشل الضرائب الزائدة وفساد 
الجهاز الحكومى وتخلف البنية الأساسية المتطلبة للمشروع الخاص أما النظريات التى 
عولت على قطاع الصناعة فقد ثبت أن قطاع الصناعة ليس بالضرورة أساس التئمية 
وان الاعتقاد فى ضرورة الاستنمارات الضخمة وفى ظل ضعف المدحرات اغلية أدى 
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إلى الدحرل فى دوامة الاقتراض بآثارها الوبيلة المعروفة أما نظرية قاطرة النمو فإنها 
تاج جهاز أسعار سليم حتى بعكن اختيار أى من الصناعات يجب أن ينال الرعاية 
والاهتمام مع استقرار واستمرارية السياسات الافتصادية وكلها شروط مفتقدة فى 
الدول النامية وقل مثل ذلك عن التحطيط فى اللدول النامية الذى وضح أن مشاكله 
تغوق مشاكل نلام السوق ... لكن مشل هذه الانتقادات تبقى فى إطار المنظومة 
النكرية الغربية القائمة ولا كانت هذه النظريات موصية بسياسات يصبح النطاً هو عدم 
تعلبيتق هذه السياسات فالعيب هو فى تلك البلاد النامية التى لا تعبى مدحراتها ولا تتيح 
الفرص للمنظمين بل إن الدور المطروح على علماء العام الفالث هر تقديسم دراسات 
نغلرية وتطبيقية من واقع هذه الجحتمعات لتكييف النظريات الغربية مع الاحتفاظ 
بالمنظومة الغربية باعتبارها الم ركز والمعيار لذلك كان أولى من نقد مشل هذه النظريات 
السموية نقد المناظير المعرفية التى أنتجتها وتصوراتها الأساسية الخاصة کالاقتصاد 
والقيم والإنتاج والثروة . 


الإشكالية الثانية التى تطرحهاً النظريات EE‏ إهمال الإطار 
الاحتماعى السياسى الذى تتم فيه عملية التنمية وحتى إذا صادفت هذه الحوانب اهتماما 
فإنه عادة ما ينظر للسمات الأصيلة فيها كالعائلة الممتدة ورفض التعامل الربوى من 
حلال البنوك باعتبارها معوقات للتنمية وحتى إذا تغير ت مثل هذه النظرة فى الغرب 
فإن بعض اقتصاديينا يتحولون ملكيين أكثر من الملك بالإصرار على النظريات الغربية 
FE‏ تغيير أو تحوير وما ذلك إلا لمقدان ا بالنفس وافتقاد ار : 


وتتعلتق الإشكالية الفالة بإهمال نظريات التنمية ا امادية اساب 
العوامل المادية ويثور ذلك منهج النظر للواقع فى الاقتصاد الرضعى حيث التعلق بالمنهج 
التجريبى وتحكيم الواقع حتى لوكان هذا الراقع سيئاً يستوحب التغيير لنقل الحتمع 
لو أعلى فكيف يمكن الاحتكام هذا الواقع؟ وهنا يأتى تيز المنهج الإسلامى اللذى 
ينبع من كونه تعبيرا عن مثالية إلا أنها مثالية عملية إذا حاز التعبير فهى مثالية قابلة 
E E E‏ أن تخضع فى نفس الوقت لأحكامه وشروطه 
فإذا كانوا فى الغرب قد انطلقوا فى عبادة النمو الاقتصادى كهدت للاقتصاد بالمنطق 
الإنتاحى الاقتصادى أو الإنتاج لغرض الإنتاج فإن الأقطار الإسلامية لا تزال تعيش 
مرحلة الصراع الاحتماعى السياسى ما بين تيارات إسلامية وتيارات مادية ما يتزتب 
على هذا الصراع من ازدواجية اقتصادية معوقة حيث لم تحسم هذه الجتمعات احتياراتها 
بعد وفی ظل عدم حل أو تخفيف وطاة الشكلة الاقتصادية فإن وطأة هذا الصراع 


A 


التغريبى لذلاف كان لابد من حلول ناجحة للمشكلة الاقتصادية وإذا رجعنا للفكر 
الإسلامى المستمد من الكتاب رالسنة واحتهادات العلماء ضحد أن الإنسان هو خحرر 
التسية فيه فإذا سلمنا بأن عناصر الإنتاج أربعة هى رأس المال والموارد الطبيعية والعسل 
والتنظيم فإننا جد أن اثنين منهما بشر وبدونهما يبقى الآحران جحسداً بلا روح فالبشر 
هم الذين يستخحدمون الموارد ويدمونها بميث يمكن القول إجمالا بأن التنمية ترط 
بالقدرة على حريك العنصر البشرى لتحسين استخدام الموارد ولو كانت قليلة فمع 
تعدد تعریفات الاقتصادیین الإسلاميين للتدمية فإنها مع على أهمية الأنسان المسشحلف 
ودوره فى سحقيق التنمية التى تستهدفه فى المقسام الأول فهناك من عرف التدمية بأنھا 
عمارة الأرض هر الذى أنشأكم فى الأرض واستعم ر كم فیھا على حین رأی 
البعض أن التنمية هى حلق المناخ الاسيت اناده القيم الإسلامية فى جتمسع يتمتع 
بالرغد المادى أو تحقيق حد الكفاية لأفراد الجحتمع والبعض عد الاستغفار شرط التنمية 
الأساسى باعتباره عملية نقد ذاتى وتقويم للتجربة بصفة مستمرة ومن خلال هذه 
التعريفات بمكن الخلوص لتعريف للتنمية باعتبارها تغبيراً هيكلياً فى المضاخ الاقتصادى 
إطار التوازن بين الأهدافف الماديسة وغرر المادية فالتنمية. فى تعريف الاقتصاديين تغير 
هيكلى فى النشاط الإنتاحى إلا أن مثل هذا التغير لا يتأتى إلا من خلال تغييرات فكرية 
طريلة يقرم بها البشر وتمشل الشريعة الإسلامية الإطار الفكرى هذا التغيير فتطبيق 
الشريعة الإسلامية وإرساء القيم الإسلامية من احتام العمل والتكافل الاحتماعى ... 
سيؤدى تلقائيا إلى إسقاط النظطم غير الإسلامية التى تعوق عملية التنمية مثل الربا الذى 
يثقل کاهل الصناعات الصغررة لصاح نظم التمويل بالمشاركة الى ستدفع الحميع إلى 
العمل نفس الأمر إذا ما طبقت ال زكاة حيث .لن تكرن هناك حاجحة لنظام الضرائب 
ارهق ويتضمن تطبيتق الشريعة منع الإحتكار وتركز الثروات فى أيدى القلة ويصبح 
التملك بهدف الإنتاج ”من أحيا أرضا مواتا فهى له“ كما يعنى تطبيق الشريعة استقرار 
النظام القانونى عا يجعل المناخ ملائما للتنمية الاقتصادية كما أن قوة العقيدة فى ذاتها 
سر سی فضيلة حب العمل وإتقانه وتز كية النفس ما ها ص أثر على زياده الإنتساج لما 
تعنيه من مراقبة النفس وعاسبتها بصورة مستمرة . 

هذا التغير فى المناخ الاجتساعى والاقتصادى يعبى طاقات الشر لأن المطالبين 
بإاحداث هذا التغيير هم أنفسهم المطالبون بتحريله إلى صورة عملية ولن يكرن ذلك إلا 


۳۰۹ 


إن التدمية باعتبارها توسعا فى عمارة الأرض تتضمن حانيين حانب الإتاج 
إنتاج السلع والخدمات » وحانب الدحول المتولدة فى إطار الكسب الحلال وکلاهسا 
سيؤدى إلى كفاءة الاقتصاد وزيسادة الكفاءة الإنتاحية فمشلا الرشاوى سيتم تحميلها 
للمستهلك أو على تكلفة المشروع ما سيجعل الناتج أقل حودة كما أن تدعيم 
المشاركة وإلغاء الربا سيودى لقبول درجة أكبر من المحاطرة فى الأعمال والتى سسيتم 
احتيارها بدقة ليصبح الجحتمع كله ححلية من العاملين . 


أما العنصر الالث فى مفهوم التنمية فيتمشل فى أن التوسع فى عمارة الأرض 
والكسب الحلال ججحب e‏ التوازن بين الأهداف المادية وغير المادية فنحن لا 
يعنينا أن ندمو معدل أسرع أو أقل سرعة الأهم الحافظة على مرضاة الله تعالى والترازن 
الاحتماعى وحل مشكلات الحتمع حتى لا ننحدر إ إلى مسستوى سن قالوا بأن الصيام 
يعوق الإنتاج مع أنه يكن علميا إثبات العكس خاصة وأن الإيغال فى الترعة المادية قد 
ا 2 


أما إذا أردنا تحديد ار ات ا فی ا تجاه تکور ين الاقتصادات الإسلامية فإن 
الوضع يختلف حسب ظروف كل بلد ومكانته من عملية الأسلمة المهم التأكيد على 
القدوة من حلال مشاریح تقدم ازج نابحيحة للاقتصاد الإسلامی وبٹث الروعى مبادئثه 
فالاقتصاد الإسلامی وإن کان مثالا قإنها مثالية قابلة للتطبيق الذى لابد أن يأتى على 
يد المؤمنين بها . 

و يقدم نظام الزكاة نموذجا للحلرل العملية التى بمكن أن تقدمها الغالية 
الإسلامية حيث تظهر الزكاة الطبيعة المتميزة للنظام الاقتصادى الإسلامى كنظام ينق 


عن عفيدة تقيم التوازن والتكامل بين جميع أبعاد الحياة الإنسانية بين الفرد والجتمع 
وبين الحاحات ألروحية والحاحات المادية. 


على أن طرح موضوع ال زكاة والضمان الاحتماعى لا يستهدف قياس ما قررته 
الشريعة الإسلامية مسن نظم وأحكام ها كماها وسموهىا على النظم الوضعية »على 
قصورها وتواضعها كاجتهاد بشرى صدر استجابة لتحديات معينة ومحكوم بالخبرة الى 

فدراسة نظم الزكاة والضمان الاجحتماعى هى بالأولى دراسة كيف جنت الحلول 
اللستوردة على أمتنا » والتقدم فى حطرات عملية لوضع ما قررتنه الشريعة من نم 


T1 


E,‏ »ححاصة إذا کان الاشر يعلق بفر يضة مضيحة - برغم عظم 
أمرها- - كالزكاة » فهى واسطة العقد من فرائض الإسلام » رعبادة احتماعية يتعدى 
رها رنفعها إلى اجحتمع كله كان بمكن أن تكون الحل الناحح لأدرائنا الاقتصادية حيث 
مس الحاجة لنطام اقتصادی مال تنعدل به الموازین الاقتصادية فى ابجتمع »ویقضی على 
الحرمان والظلم الاجتماعى » الأمر الذى يظهر من إلقاء نظرة مقارنة على نظام الز كاذ 
فى جانبه التكافلى ونظام الضمان الاجتماعى» سراء مسن حيث السبق التارينى أر 
المصدر والطبيعة » أو من حيث شمول كلا منهماء > أو عدالة التوزيم EE‏ ال 
إجراءات عملية حددة تستهدف إحياء فريضة الزكاة على الروجه الىذى سنه الشارع »› 
وما يقيل الأمة من عثرتها الاقتصادية. 


يعنى الضمان الاحتماعى فى مفهومه الواسع أنظمة التأمينات الاجتماعية ونظم 
المساعدات الاجتماعية التى تقدمها الدولة للفقراء إضافة إلى ما تقدمه ابمحمعيات الخيرية 
والتعاونية والمؤسسات الاحتماعية من مساعدات للفقراء سواء كانت عينية أو مالية ›أما 
فى معناه الضيق فيقتصر الضمان الاجتماعى على ما تقدمه الدولة من مساعدات سن 
خزانتها للفقراء الذين ليس لمم مال أو مورد كاف لإعاشة شتهم ٠‏ فالتأمين الاجتماعى بهذا 
المعنى أحد مكو نات نظام الضمان الاجتماعى بالمعنى الراسع » فهو يهدف لتأمين قدرة 
المؤمن عليه على الكسب بتعويضه و إعطانه مزايا حاصة فی حال تمرضه للمخاتار اش 
تۋدى لإضعاف أو انعدام هذه القدرة 


وق ارت قرات افا دا ما في شا بالثورة الصناعية وتنامى 
الح ر کات الاشتزاكية » فصدرت أول هذه القوانين فى ألانيا بسمارك لتأمين العمال ضد 
حوادثٹ العمل والمرض والشيخوخة » ثم انتقلت هذه القوانين إلى أوروبا وأمريكا على 
TG‏ 
ضمان حد أدنى من الدحل يكفل المعيشة الكريمة لكافة المراطنين بغض النظر عن أية 
اعتبارات تتعلق بهم » ثم تأكدت هذه القوائين بصدور الإعلان العالمى قروق الإنسان 
الذى أكد على ضرورة أن يشمل الضمان الاجتماعى كل الساس» وأن يغطى جميع 
المخحاطر » كخطرة أولى لاستيفاء الحقوق الاقتصادية والاجتماعية التى نص عليها 
الإعلان »فنظم الضمان الاجتماعى إذن نظم حديثة النشأة » تطورت حماية العمال من 
منظار حقوق الإنسان » وأبعد ما بمكن أن يذهب إليه الباحثون فى تأصيلها - بكثير من 
التجاوز - ردها إلى قانون الفقراء البريطانى سنة ۱١۳۷‏ › والطريف أن أحكام هذا 
القانون نقلت بصورة شبة حرفية من بعض المذاهب الإسلامية فى أحكام الزكاة. 


EAS 


ا ا ی ی 2 ت ت ہے چم نی د 
ہا ییو ایم وھ ج رت د لع اساد اچس ہہت چ ع کی و نچ کر تہ ع ج یھ ت ی ت سه ی یھ ماطف ق چ چ ع ا 


فمن حيث السبق ألتاريضى فإن الله تعالى قد شرع الزكاة منذ أربعة عشر عاما 
نظام إلميا من .حيث مصدره وطبيعته » فهى عبادة اجتماعية و ركن من أركان الدين › 
أوجبتها عشرات الآيات فى القرآن الكريم » وبينت السئة المطهرة احکامها سواء من 
حيث جمعها أو مصارفها » ونظرا أ لأهميتها كفريضة دينية لإصلاح اقتصاد الحتمع 
ي ميزان ادل ٣ a e‏ ر المنفقين E‏ 
ن عتتا بی ن جردت یوش خرب انها کان ایا الین على رار 
هذه ايوش فى حادنه تاريخية فريدة . 


فالركاة نظام إلى ثابت و 
أحكامه الفرعية تعبيرا عن مرونة الشريعة الإسلامية » ومع ذلك فإنه تغير له أحكامه 
وضوابطه » بحيث لا يخرج عن إطار النصوص والمبادئ الكلية العامة » ويرمز اتسام نظام . 
الركاة بالثبات والدوام لوحدة مقومات الأمة » على حين تبقى نظم الضمان الاجتماعى 
مستندة إلى تشريعات وضعية متنوعة تتغير من دولة لأحرى › ولا تستنير الضمير 
الدينى لدى الأفراد » فيكثر التهرب من تنفيذ أحكامها. 

أما من حيث الشمول » فقد كانت أنظمة الضمان الاجتماعى موجهة بالأسساس 
لصاح عمال الصناعة » ثم امتدت لتشمل العمال وبعض فقات الموظفين المشتر كين فى 
هذا النظام » على حين يبقى بقية أفراد الحتمع بعيدا عن مظلة الاستفادة من هذه النظم 
مهما نزلت بهم من کوارث أو ملمات . 

رمن ناحية أخرى »لا تغطى أنطمة الضمان الاحخماعى إلا أنواعا معينة من 
الملمات والكوارث › فلا يستفيد المؤمن عليه عا تضمئه هذه النظم من مزايا إلا إذا كان 
مشت ركا فى هذا النوع من التأمين أوذاك » وإن كانت الاتفاقات الدولية قد نصت على 
ضرورة التزام الدول بنوعين على الأقل من أنواع التأمين الاجتماعى » وفى كل الأحوال 
تبقى الاستفادة من التأمين الاحتماعى رهن بالتشريع الذى ينظمه فى كل دولة » فتتباین 
دائرة الستفيدين من التأمينات الاحتماعية تبعا لأحوال الدولة الاقتصادية ضيقا وسعة › 
نظرا لأن الدرلة هى التى تمول العجز فى صناديق التأمين الاحتماعى » مع أنه يفارض 
العكس ؛ لأن العوز والفاقة إنما يشتدان فى حالة البطالة والكساد. 


و بالطبع لا يعكن مقارنة هذا النظام بنظام الزكاة » الذى يخف لنجدة الحتاحين 
عا کان سبب احتياحهم » ودون آية شروط » فالاحتياج هو شرط استحقاق الركاة» 


TEY 


فتمتد مصارف الركاة لتشمل الفقراء والمساكين وأبناء السبيل مسن السازحين واللاجحسين 
والمديدن (الغارمين ) »كما لاتقتصر الزكاة على الرعاية الاجحتماعية للفقراء »بل تمتد 
للإنفاق على كل ما تقوم به مصاع الأمة » كإعطاء المرلفة قلوبهم ممن يتعرضون لغارات 
التنصير » وأيضا كل ما من شأنه الدفاع ع عن تخوزة الأمة ازو فى ييل الله > فالز اة 
نظام می له غایاته الإإنسانية» ريعتى بدشر الدين واحشارة . 


أما من حيٿ أعباء التمويل » فإن عبء تمويل نظم التأمينات الاجحتماعية يقع 
DIGS. SSSR‏ 
نفقات » ولا خفى قصور هذا النظام الذى لا يظهر فقط فى العججز المزسن لصساديق 
التأمين الاجتماعى » حاصة فى الدول النامية » بل ويعتد أثره على الحالة الاقتصادية 
للمجتمع ككل » فمن ناحية يحيف هذا النظام على المشتركين فيه مرتين » مرة 
تحميلهم العبء الأكبر فى التمويل » ومرة أحسرى عندما يسوى بين المشتركين فى 
تحمل هذا العبء » دونما اعتبار لاحتلاف أوضاعيم الاقتصادية بونرا لأن تش ريعات 
التأمين الاحتماعى تشريعات وضعية لا يتوافر ها الاحرا eS‏ 
إما سیحمل ما يتکلفه من اشتراكات على الغافان عا من اررحم أو بإضافتها 
على ممن المنتج وتحميلها للمستپلاف » ما يضر بالاقتعساد. جخلاف نظام الزكاة الذى 
E‏ . فالركاة هى فى امقام الأول عبادة لا ترتبط 


ees کا ق‎ GS 


اُداء احق ا لله تعالى فى المال » عا يعنى أنه يتم جمعها ولو لم يوجحد فقراء فى نفس البلد » 
O E O a‏ 
تستهدف تزكية النفس وتصحيح توزيع الدحل فى تمع دون أن تحور على ثمرة كد 


العاملين » من هنا كانت الركاة حالبة للنماء والبركة باقتطاعها نصيبا معلومتاً ما يزيد ' 


من دول الأغنياء للفقراء فتزيد القدرة الإنتاجية للسجتمع الذى يسوده الأمن 
والاستقرار. 

کما تق ی الركاة »باعتمادها الحاجحة كأساس للاستحقاق » عداللة التوزيع › 
وتحقيق الترابط بين أبناء الأمة.»فمن يعط الزكاة اليوم قد يتلقاها عدا والعكس بالعكس› 
لاف نظام الضمان ا تاد TT‏ 
لمدی احتیاج کل فرد . 


غير أن أهم ما بيز نظام از کا آنا o‏ یل دة 


الكفاف» 4 حقيقق حد الكفاية وإغاء قدرتهم على الكشب والإنتاج 1 لذا لتب 


Aa 


فأغنوا“ » فالدف إزاحة الفقر بصورة دائمة ۽ فإذا حسر تاجر مثا ټجارته لا پاحذ من 
الرکاة ما یکفی ضرورات حیاته فقط » بل ما به يقيم أود جارته › ليستعيد قدرته على 
الكسب» فلو وحهت الركاة كما أراد ا لله تعال لما أن تكرن »كعبادة مالية اجتماعية 
وليس جحرد جنيهات معدودة » يعطيها الغنى للفغير بشكل فردى ويحسب أنه بذلك قد 
أدى حق الله فى ماله » لاستقام ميزان العدل فى الحتمعات الإسلامية التى انقسمت بين 
قلة متحمة تحد مالا تنفق وكثرة معدمة لا تحد ما تنفق » وبين هؤلاء وأولسك يضيع 
الإحساس بالكرامة والانتماء. فلو جمعت الزكاة من الأفراد والمؤسسات وزكاة الركاز 
على ما أناء الله به على الأمة الإسلامية- وليس على بلد عفرده - لتجمعت مليارات 
فی صادیتق الزکاۃ کان ہکن ان E O SS‏ 
الأكراد أو ممن تأكليم ابجاعة فى إفريقيا ويتوقف الأمر على العزمة الصادقة للمخلصين 
من أبناء هذه الأمة ويوجحب هذا إصدار التشريعات المنظمة لحمع الزأكاة وحعل أداءها 
جرا لصندو وق حاص يستقل .ميزانيته وحسابه والإشراف عليه عن الدولة وتوفير 
الضمانات لصرف حصيلتها فى مصارفها الشرعية .ما يؤدى لقيام نظام الزكاة كما 

ان یکون و كما حبره تاريخ الحضارة الإسلامية .اللذى طبققت فيه الزكاة عمليا 
کات کات أ ركان النطام الاقتصادى والاجحتساعى والسياسى للدولة الإمسلامية 
E E‏ والقضاة وبيت مال الزكاة وهماها وعى أبساء الأمة 
وضميرهم الدينى وتواكب مع هذا التطبيتق تراكم تراث متد من الدراسات الى أثرت 
فقه الزكاة من جميع جحوانبه الفقهية والاقتصادية رالاجتماعية . 


وتتطلب إقامة نظام الزكاة على هذا النحر الشسامل استيفاء عدد مسن الشسروط 
الأرلية و ج العديد من الإشكالات التطييفية . 


ا هذه الشروط الوعى باحکام الزکا: زمقوماتها کظام احتماعی اتتصادی 
دة اة إجاء هت الفريضة فبرغم كثرة الدراسات النغطرية والتطبيقيسة 
التفصيلية عن ال زكاة فإن كثيراً من الناس بجهلون أحكامها وهو ما يظهر فى قلِة ما 
جمعه صناديق الزكاة وغالبا ما E‏ القليل زكرات عن الأشخاص لا عن الأمرال 
والزروع . 


ومن ناحية أحرى يتطلب إعمال نظام الزكاة توفير الضمانات اللازمة لتوجيه 
أمراها الرجهة الصحيحة فى مصارفها الشرعية وإذا كان البعش يتحوف من نصبرات 
سابقة مع أموال الأوقاف فإن ذلك لا يعنى تعطيل الزكاة مع حاحة المجتمع للقكافل 
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والعطاء انتظلارا ليام ابحتمع والنظام الإسلامى الذى يقيم الإسلام فى كافة جرانبه بل 
a E‏ الزكاة أن 
ينفر جمع من أبناء الأمة متطوعين فى ان مع الركاة والإشراف على أوجه إنفاقها عا 
کن أن یکون خطوة عملية باججاه تطبيق الشسريعة الإسلامية فى كافة مناحى الحياة 
ومدخحلا لنفض غبار الأثرة واللامبالاة واستعادة الفعالية e‏ 


وبمكن الاستفادة فى هذا الصدد الاستفادة A‏ عن تطبیق 
نظام الزكاة - وما أكثرها - والانفتاح على التجارب المعاصرة سراء للدرل أو الميثات 
فى إقامة الزكاة . ) 


وإذا كانت الركاة تهدف فی بعض جوانبها تصحیح الاحتلالات الاقتصادية 
وتأمين قيام الحتمع المتكافل كشرط أولى لإطلاق طاقات احتمع الإسلامى فإن قضية 
الإنتاج باعتبارها تدور سواء فى الاقتصاد الوضعى أ و الإسلامى حول حلق المنافع 
وزیادتها e GS‏ فی 
إطارها عملية الإنتاج کمحور للنشاط الاقتصادى وعا يقدمه من إحراءات وسیاسات 
تطلق عملية الإنتاج من أية معوقات ويمكن التمييز فى هذا الصدد بين إحراءات على 
المدى القصير وإجحراءات على المدى الطويل . 


ففى المدى القصير مجحب استغلال الطاقات العاطلة فى الحتمع بدفع العوائق الت 
محرل دوك استغلاها كسياسات التسعير غير المناسبة النى توقع الغبن على المتتجين با 
يدفعهم لعدم زيادة الإنتاج › أو الاحتكار الذى يقضى على النافسة التى من شأنها أن 
تؤدی إلى مرید من" اتاج وأيضا تشنيل الشررعات الوقنة تيجة حاصرتها بالديون 
الربوية عا يوجب ابتكار أساليب تمويلية تقوم على المشا ركة خفف من أعباء هذه 
المشروعات وفى جال السياسات المالية فإن الزكاة إذا ما طبقت تطبيقاً صحيحاً بإجاد 
فرص عمل وليس كنوع من الإعانة المؤفتة فإنها ستؤ دى لريادة الإتتاج ولما کان 
کفاءة الإدارة عصرأ أساسيأ فى زياد الاتاج وحب على المسلمين أن هروا فى هذا 
الفن وأن يتم إعمال مبدأ الثواب والعقاب فيها TT‏ 
المضيعة للوقت والحهد . 


وفی الملدى اأبعيد فان زیاده لتا تقتضی زيادة الققدرة اللا نتاحية للمجتمع أو 
بعباره انح ری التوسع فى عمارة الأرض رالإضافة للموارد الموجردة وتاج هلا بالطبم 
الى مويل وإطلاق الأموال من عقالا والحافز الأساسى لذلك فى التظام الإسلامى الركا: 
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” مروا أموالكم حتى لا تأكلها الزكاة“ فقد حرم الإسلام الاكتناز ومن ناحية أحری 
تقتضی زيادة الإنتاج تطویر أسالیب الإتتساج ومن نم کان لابد من العناية بأ نشطة 
البحث والتطریر 5 & ۸ امتعالا لأمر الل تعالى #وأعدوا هم ما استطعتم من قوة . 


وتقوم القيم بدور بارز فى عملية الإنتاج على المدى الطويل فسلوکیات أفراد 
الحتمع من العناصر المؤثرة على الإانتاج والتى لا تتغير إلا فى الأحل الطويل تبعاً لتغير 
القيم ومن هذه القيم قيمة الجحد فى العمل وعدم الإسراف والواضح فى الأنماط 
الاستهلاكية «إولا نجعل يدك مغلولة إلى عنقك ولاتبسطها كل البسط فتقعد ملوما 
محسورا) > إن المبدرين كانوا إخوان الشياطين)» وكذلك الأمانة وعدم الخش ومن 
ذلك أيضا وضع الرجل المناسب فى المكان المناسب ” إذا وسد الأمر لغير أهله فانتظر 
الساعة“ ويبقى التأكيد على أن زيادة الإنتاج نفسها قيمة إسلامية باعتبار الإنتاج إعمارا 
للأرض واستشمارا لنعم الله تعالى . 


إن قضية الإتتاج تدور حول aE‏ المتعلقة ا 
و کیف ننتج ولن نتج أما الإحابة على السؤال لماذا ننتج فتقتضى الإجحابة عليه أن تکون 
من خلال وعى وبصيرة وهدف فالإتشاج يتم بغرض حفظ مقومات البقاء والنمر 
وإشباع الحاحات الاد اا الحاحمات الروحية ولو بصررة غير مباشرة لإعمار 
الأرض وتهيشها لنلافة الإنسان أم ماذا نتج فنتلمس الإحابة عليه فى الآية الكرمة «إقل 
من حرم زيدة الله التى أخرج لعباده والطيبات من المرزق) فالطيبات والرزق ها 
السلع الإنتاحية والاستهلاكية الى يتم إنتاحها ومن ثم فإن الخبائث كالخمور 
والخدرات ل د سلعارول يكون ها سوق لانغدام الطلب عليها ويتعلق السؤال 
الثالث بأولويات الإنتاج وهنا يمكن الاستفادة بنظام الأولويات المعروف بالمقاصد 
صحيح أن المقاصد وردت فى إطار لمقاصد الكلية للشريعة الإسلامية إلا أن ليس هناك 
ما ينع من الاستفادة منها فى تحديد أولويات الإشاج فالضروريات ستکون بالطبع 
مقدمة على الكماليات والحاحيات على التجسينات أما الاستهلاك الترفى رالتفاخحرى 
فلا مكان له فى الاقتصاد الإسلامى  .‏ 


اا را ون کے ھ کک و ی إل 
الرؤية الإسلامية لإنسان باعتباره سيدا فى الكرن لا سيد الكبون وبالتالى فإن عماية 
الإنتاج جب ألا تكون على حساب إمدار الموارد أو الإحلال بالتوازن اليعى وتلويث 
الأرض ويبقى السؤال لمن ننتج فالعيرة ليست بكم الإنتاج بصورة مطلقة بل لابد مسن 
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التوزيع العادل لثمار التدمية بحيث ينال كل فرد جزاء عمله بعد توفير حد الكفاف ويثير 
ذلك مدى إمكانية الاعتماد على جهاز السوق أو اللمن كألية لتحديد الألمان والواقع 
۰ أنه بمكن استخدام السوق كآلية سعرية لا غنى عنهاء مع تدحل الدولة لتصحيح أية 
أحتلالات فى المسار الاقتصادى فى اجتمع المسلم . 


الأهم من ذلك البيسة التى تتم فيها عملية الإنتاج سراء من حيست تكويسن 
الشخصية الحضارية المنتجة التسى تستطيع مواحهة تحديات الواقع والبيعة الاجتماعية 
والسياسية فحيث يضرب الاستبداد بشباكه على الجتمعات الإسلامية فتعم الفوضى ولا 
يأمن المنتجون على اختصاصهم بثمرة أعماهم وحيث يقضى الاستبداد على أية بادرة 
للطلع للحياة الإنسانية الكرية فلايمكن الحديث عن زيادة الإتاج ولعل هذا ما لمسه 
التحاورون عندما أكدوا على أثر المظا م الاحتماعية والسياسية على الإنتتاج فى ظطل 
تبعية القرار الاقتصادى للقرار السياسى . 


وفى النهاية فإننا يكن أن نلمس أن العقلية الإسلامية فى محال الفكر الاقتصادى 
لا تزال تعمل بمنطق المقارنات والمقاربات وهو ما بجلى فى النقاش حول أسغلة من ضرع 
هل التحطيط نظام إسلامى أم يجب الاعتماد على آلية السرق وما حدود دور الدولة 
الاقتصادى فى الإسلام وهل يعترف الإسلام بالتفاوت الطبقى . وصل الأمر لإباحة ما 
يسمى بتنظيم الأسرة بدعوى ضرورته للتنمية والاهتمام بالكيف لا الكم . 

كما لا يزال الاقتصاد الإسلامى يدور فى شى كبير منه حول اليبغيات ينبغى 
أن... ولا يفتينا أصحاب الينبغيات لاذا لم تتحقق هذه الينبغيات خحاصة وأن أصحابها 
تبوأؤا فى أحيان كثيرة مراكز القرار الأمر الذى يتاج لدراسات تطبيقية وعملية تشرى 
الرؤية الإسلامية . ) 

و يستدعى ذلاك تقريم الممارسة العلمية للمجتمعات الإسلامية فى توظيفها 
للمال ومدى اتساقها مع الرؤية الإسلامية  ٠ ٠‏ 


e 


الإسلام والمرأة 
(مدخل معرفی)(۰ 


) إعداد : د. حسنى نصر 
تعد قضايا مرا من أخحطر القضايا ذات الأبعاد الكثيرة » والتى 'تستلزم E‏ 


منظور معرفی إسلامی . فقد احتلت هذه القضايا مرتبة أولى من الأهمية لكونها تقف 
كأنها عقبة أمام الدعاة ای الإإسلام » نظرا لروضع المرأة فى عصور التراحع والاطاط : 

ولعل من المهم احتيار المدحل المعرفسى المناسب لتناول قضية المرأة ذ ي 
الإسلامى . ومن أهم المداحل التى تم من حلا ها بث قضايا المرأة المسلمة مدحل الحرية 
لحري (ترير المرأة) » باعتباره ه من ادال الشسائكة التى CT‏ 2 
1 وی المضادة للإسلام . 

el a e‏ ا 
استنادا إل E‏ رر و النبوية الطهرة) » ومن 
هذه القضايا : 

. مشاركة ال الاحتماعية والسياسية والثقافية‎ ٠ 

ه حجاب المرأة المسلمة . 

. تطبيق قاعدة سد الذرائع فى موضوع الرأة‎ ٠ 

ه قضايا اللباس والزينة . | 


ه قضايا الزواج والطلاق رالأحوال الشخضية . 


a‏ المدحل على .المصادر التالية 
-١‏ الشيخ محمد الغرالى (حاضر ت الوم القانی الرابع : المعهد العالمى للفكر الإسلامى (مكشب 
. القاهرة) » دیسمیر .٠۹۹۰‏ | 
۲ الأستاذ عبد الحليم أبو شقة اضر اموس القاقى ١ء‏ المعهد العالى للفكر 
الإسلامى (مكتب القاهرة) » یرنیو ۱۹۹۱ .. 
۳٠١ ٠‏ الأستاذ عبد الحليم أبو شقة (عاضرت» الرس اتی ۱۹۹۲/۹۳ العهد المالى للفكر 
٤‏ الإسلامى (مكتب القاهرة) » یولیو ۱۹۹٤‏ . 1 
Ek‏ 


ومن الأسس المنهجية التى ينبغى تونحيها عند إعادة بحٹ هذه القضايا من المنظرر 
المعرفى الإسلامى » ضرورة الانطلاق من مصدرى التشسريع (القرآن والسنة) فى هذا 
البحث » وعدم الارتكان إلى مقولات احتهادية فقط فيه . وأيضا عدم التهيب من 
مواحهة الذات أ لمسلمة وتصحيح منظطوراتها ما دامست تتعارض مع مصسدرى التشريع 
الإسلامي . 


الضرورى كذلك ألا يفيم أن استخدام هذا المدحل الذى يقرم على تحرير المرأة 
ومشا ر کتها فی اطیاه الاجتماعية » مبعثه التقدير للغرب أو الانبهار به . 


مشار كة المرأة فى اللحياة الاجعماعية 


إن تأكيد مشا ركة المرأة المسلمة فى الحياة الاحتماعية إنما يحأتى أول 
ما یتأتی من قول آم سلمة زوج الرسول ا «إنى من الناس» » فقد كانت فى غرفتها 
ندم معت رسول اڭ طب على لتر وتو بها اسای » ققدم ت أم سلمة 
نحو نافذة حتى تقترب وتستمع إلى كلام الرسول فا » فقالت ها من كانت معها 
بالعقلية الجاهلية : «إنما مخاطب الرحال» » أى أن الرسول 4 عندما يقول ايها الاس 
فإثه إنغا يناطب الرحال فقالت أم سلمة قرلتها / المنهج «إنى من الناس» . 


ويوضح هذا المرقف إلى أى مدى كانت للمرأة مد ركة لمسئرلياتها فى اججتمح . 

وشبيه عوقض أم سلمة » موقف فاطمة بنت قيس التى “معت المنادى يقرل : 
رسول | لله E‏ يمول الصلاة جامعة . وكان إذا قال المؤذن مح الآذان «الصلاة ججحامعة» 
يعنى أن الدعوة ليست للصلاة فط ا اك ار يتف أله رول اله بعد اة 


تقول فاطمة بنت قيس : «لا معت المنادى يقول الصلاة ه بحامعة مضیت فیس مضی من 
الئاس إلى المسجد» . 
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ومشا ر كتها فى الخحياة » هو موقف سيدة تدعى ”أم حرام“ . فقد كان الرسول 5 
أم حرام » فنام نومة القيلولة واستيقظ » فقال TT‏ 
هذا البحر كأنهم الملوك على الأسرة» . ونحن نعرف أن العرب وقتها لم يكرنوا ي ركبون 
البحر وكانرا افون منه » فكيف لأصحاب الرسول 4 أن ير كبرا هذا البحر 
ويغزون فى سبيل الله » فقول أم حرام (أدع الله أن أكون معهم) » وسرعان ما 
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يستجيب هما رسول | لله 6# ويدعو ها أن تكرن من الضارحين مع غزاة البحر . بل 
أنها طمحت إلى ما هو أكثر من ذلك . فعندما نام الرسول كا مرة ثانية واستيقظ 
وقال إنه رای زاء البر + عادت أم حرام وقسالت أدع الله أن أكون معهم › فقال ىا 
رسول | لله ر «أنت من الأرلين» » أى مح غزاة البسحر . E‏ 


وطالما بلغ اهتمام المرأة المسلمة مبلغ الخروج إلى الجهاد .ما فيه مسن معاناة وجحلد 
وتخالطة للرحال »فما بالنا مشار كتها فى الحياة الاحتماعية وفى صور أخحرى أبسط من 


الحهاد بکثير ؟!' 


حجاب المرأة المسلمة : 


إن من أول القضايا التى تفير كشيرا مسن الحسدل سواء بين المسلمين وبين غير 
السلمين شرقيون وغرييين » وبين السلمين بعضهم البعض » قضية الحجاب ٠‏ الأمر 


الذى يتطلب أن تتم معا حتها معاة معرفية تخرج من إطار الأقوال المتواترة لتبحث فى 


الأصول الإسلامية .' 


والحقيقة أن لفظ الحجاب حدث فيه حلط كبر جا . فالحجاب فى اللغة وفى ٠‏ 


الاصطلاح الشرعى يعتى حاجز أو سار يفصل ما بين الرحسال والنساء أو يفصل بين 


شيئين . وقد ألف المسلمون أن يقولوا «من وراء حجاب» کدلیل على سز الویسه ٠‏ 


فهل تعنى الآية الكرعة إفاسألوهن من وراء حجاب# سر وجه المرأة ؟ 


فى هذا الأمر يقدم فضيلة المرحوم الشيخ محمد الغزالى رؤيسة معرفية نحعذى في ٠‏ 


مور أُحرى . إذ قال عندما سثل عن ذلك «وما علاقة الآية الكريعة بس الوحه» . إن 
الآية ليست ها علاقة ملبس المراة على الإطلاق » رإغا هى تشير إلى أدب من آداب لقاء 
الرحال بالتساء ونساء النبى 7# بصفة حاصة . وتعنى ألا خلسرا فى خلس واحدء 


الآية ليس ها علاقة ملابس المرأة . 


وإذا عدنا إلى التراث الفكرى الإسلامى فى هذه القضية نحد على سبيل المغال 
رليس الحصر - القاضى عياض يقول «إن الحجاب خاص بنساء الرسول 4# » ومعناء 
حجب الشخص وليس حجب البدن . فإذا سارت المرأة كل بدنها ومنه الوحه فقد 
سستزت جميع بدنها ولکىن عكن أن ری شخصها» ينما الحجاب هو أن لا آزی 
شخصها حتى لو كانت ساترة الوجه. NECE E‏ 
Ens‏ 


ريقول الحافظ بن حجر «إن نساء الى خا كن يلقين الرحال مستورات 
الأبدان لا الأشحاص» + وهو قرل ليس عليه دليل أو نص من سنة يو كده . 

إن المرأة المحجبة الفعل هى التى لا تخرج من بيتها إلا عند الحاجة . فالأصل هر ) 
عدم حروج المرأة إلا لحاحة ماسة » فإذا حرحت سترت جميع بدنها ومنه الوحه . 
فالحجبة حقيقة هى الى حتى لو زآرّها الناس فى بيتها لا يلقونها إلا من وراء سساتر أر 
فاصل » ای من وراء حجاب . ۰ 


سد الذرائع فى موضوع المرأة : 


لتقد تكفلت الشريعة الإسلامية بكاملها بسد ذرائع الفساد بشكل عام . ويقرل 
الأصوليون إن المباح أيمنع إذا كان يؤدى إلى الفساد غالبا , 


وقد حقلت الشريعة - فى موضوع المرأة - بعض الصور المعينة التى قد تسؤدى 
إل فساد » مغل الخلوة - فحذرت متها . فإذا طرا طارئ أوحد جدید يمكن للناس أن 


وإذا كان-الفساد فى محال حاص » فإن تقديره يعود إلى الشخص نفسه في 
محاله» أما إذا كان الفساد عاما فيقدره العلماء وأهل الرأى . مع الأحذ فى الاعتبار ان 
الأمر الذى بُمنع من أجله الباح فى ظرف من الظطروف ليس له صفة الديمومة أر 
الاستمرار » وليس له حكم التعميم على جميع المسلمين فى جميع البلاد والأرطان . 


وفى إطار النموذج المعرفى الإسلامى ¿ ينبغى على العلماء فى الأمور التى 
يتقدرونها تقديرا أن يخضعوها للتجريب كنوع من الاجتهاد . فما داموا قد احتهدوا فى 
أمر ما رغبة فى تحقيق مصلنحة أر درء مفسدة » فإنه ينبغخى عليه أن يجربوا هذا الأمر 
حتى يتيقنوا من أن تقرير منع الباح صحيح » وحتى لا يكونوا من المعتدين على شرع 
الله بدعرى تحقيق مصلحة أو درء مفسدة . 


على أفضلية التعليم المنعزل أو التعليم المختلط بين الجنسين أو فصل البنات عن البنين فى 
التعليم المختلط يسبب مفاسد كثيرة ولكن ليس أمامنا سوى التجريب ما دام ليس بين 


TT 


الفساد الناتج عن هذا أو المصلحة النابجة عن ذلك . ومن هنا علينا أن بحرب النظامين . 
E ibm‏ تکون 


إن من الضرورى الرد على. المشددين فى مرضوع سد الذريعة . فهم يرون أن 

فسماد الزمن هر الداعى لسد الذريعة » على أساس أن كل الصورة المشروعة فى قضية 

ا تجعدى أمور البينة فى. جيل الصحابة الذين كاتوا حير الناس » آما الآن فد 
فسد الزمان ولذلك يرون منع بعض المباحات . 


والأمر فى حقيقته ليس كذلك . إذ يجنب أن يتم التمييز فى كل موطن من 
المواطن بين الفساد والصلاح . فعلى من يقولون بفساد الزمان أن بميزوا بين بيئة صالحة 
و بيعة فاسدة . وبين جحال صالح وجال فاسد » فیبیحوا - على سبيل المشال - احتماع 
الرحال والسساء فى البيعة الصالحة حيث تشارك النساء الرحال فى الحديث فى أسور 


الدين وقضايا الأمة الإسلامية ومشاكلها ومصال المسلمين » ويجرموا هذا الاجتماع فى . 


البيشة الفاسدة كأن يجتمع الرجحال E O E E‏ اللييل 
فی ”مر ومزاح . 


قھضښایا اللباس والزية : 


ا . الأول یندین زينتهن ا طهر 7 
علیهن من جلایسهن) » رالا E‏ 


وتعنی الآية الأول ااا بالسار.وتحديند العمورة : ھی خن رلت م تأث 
ر بل لتقرر واقعا موحودا» فقد كان هناك ما هو مقرر ظهوره . وقد 
أشار إلى ذلك کر من المفسرين عندما فسروا إلا ما ظهر. مها بأنه ما جرت العادة 
والجبلة ا وقت نزول الوحى » وما كان من طبيعته الظهور » ونصرا على أن 
المستثنى يشمل الوحه والكفين . لكن المفسرين حينما تعرضوا لتفسير قوله تعالى 
طإفاسألوهن من وراء حجاب حعلوها عامة فى النساء كلهن . أما آية فإيدنين 
عليهن من جلابيبهن) » فكثير من المفسرين قالوا فى تفسيرها بتغطية الوجه رإبداء عين 
واحدة » رغم أنهم قرروا فى الآية الأولى بأن الوحه والكفين ليسوا بعورة ‏ 

) 4 


اا 0 EE e e O‏ اص مہ م اا م ا ت ا ی ت کج تر مر چ 


ومن الؤاضح أن فى كلام امفسرين فى الآية الأولى تقرير واضح للعورة » أما فى 
الآيتين الأحرتين فكلامهم فيه نوع من الاستحسان لما بحدث فى البيئة حوهم . ذلك أن 
سر الوحه لم یکن سائدا ف فى العهد النبوى لا فى مكة ولا فى المدينة . ولكن بعد العهد 
رى بقلل ريع الترح لإسلاية ومول اش ف دهن اڭ نراماء واردحا الد 
بأحلاط الناس » بدأ المسلمون يلون إلى ستر وجه المرأة حتى صار هو الغالب . 


الشرورف ااه لر كخ فا ا فى المنهج الإسلامى أن 
يتم التمييز بين الحجاب الذى هو حاص بأمهات المؤمنين وبين اللباس والزى . فلا 
علاقة بين الحجاب وبين لباس للمرأة المسلمة وزينتها . فالحجاب إماهو حاجز فاصل 
بين بلس الرحال وججلس النساء » والحجاب لغة هو الستر ولا يعنى ضرورة لباسا يسز 
البدن : فقولنا امرأة حجبة على المرأة التى تلبس لباسا معينا فيه امستخدام حاطىئ لمعنى 
الحجاب . فالمرآة الحجبة .عفهوم الحجاب هى التى تحلس وراء حاحز معين فى المنزل . 
وفى ذلك - كما قال الطبرى - ما يعين على صيانة. حلوة المرأة . 

٠‏ أما قضية سار الوحه فهى غير الحجاب . فالمرأة البدوية تسر وجهها ومع ذلك 
تتحرك حركة واسعة وكذلك المرأة الريفية فى مصر والشنام وغيرها . ولا يحول ذلك 
E E‏ 


فيه. 


2 ا تر اا ی ی ا نھی الرسول 
الحرمة عنه » واستخدام المنهج المعرفى الإسلامى قد لا ينتهى بالباحث إلى القول 
a‏ ا و 
قضایا الأحوال الشخصية : ) 


قصل بحث هذه القضايا بقضية مكانة الرأة فى الأسرة المسلمة . والمعلوم أن 
تكوين الأسرة يبدا باحتيار الزوج واختيار الزوجة . 
ومن المسلمات فى هذه القضايا أن حق المرأة فى احتيار الزوج حق مكفول ها 
كفالة حق الرحل فى اختيار الزوجة . وهذا حق مقرر بوضوح فى أحاديث كفيرة . ٠‏ 
وحق الطلاق مكفول للرحل بالصورة التى شرعها البى في وهر الطلاق 
Y4‏ 


O e E E E. OOO EOE Toa 4 


ہم کے ھتہ ریسم وق ہے واک کر ای سے 


تی چس ر 


2 8 
جک ن 


کک 


Ba sa 


2 8 r i 
سه ۴ ا ا ا کم م کہ م 2 ھی ری سم‎ 


N ea E‏ حدیٹ 
زرحة ثابت بن قيس عندما ذهبت إلى البى 5 » وقالت إنها لا تتكر على زرحها 
خحلق ولا دین ولکنها تکره الکفر فی الإسلام بأن تسیء عشرته وتسیء معاملته . فال 

کک دعل ردین عليه حدیقته ؟ فرانقت » فقال ابی 4ا لدابت اقبلل 


را ی ر لو مااقديت ا رر کی دی اف ا 
س . فإذا رغبت المرأة فى الانفصال عن زوحها» فعلیھا أن ترفع 
a‏ اجرد دون تقيق أو إثبات 
للضرر. فعليه أن يستوثق من المرأة آنه لیس جرد انفعال لحظی عابر فإذا استوٹق حكم 
باخلع . 

yy‏ رالتی ينبغی 
انأ كيد ها فى مواحهة مات التشريه الغرية الى ت ركز على ما يىمى (ديكتاتورية 


الرحل المسلم) فى موأجهة الرأة . فالخلع يمنع المرآة من أن تظل كارهة للزوج أو معلقة 
دون طلاق كما يخدث فى بعض الأنظمة الاجتماعية فى الخرب . 


المنهجية الإسلامية : 


إن المدحل المعرفى الإسلامى فى بحث قضية المرأة المسلمة » له أسسه النهاحية› 

ومنها : ) 

0 افرقة ين ما هو دين وثبت دلال اتصوص اة سندا؛ وبين ما هو اجتهاد 
وتقاليد وعادات أثرت فى فهم النصرص . E‏ 

. مراعاة أثر البيئة الحلية على القضابا. ا إبصلة بالمرأة‎ ٠ 

E E ضرررة‎ ۰ 

6 دراسة اراقع e‏ حدة عند امرض ليحت قاب 

E E‏ ا ا 
الكلية للإسلام من حلال مقاصد الشريعة وكلياتها . ' ۰ 


o 


الاد تی ن وک ی کنخ ورتوا ع عت ا ت ن 


ه النظر لقضايا المرأة من حلال موذج كلى يتم على أسسه دراسة وضع المرأة . 

ه الربط بين النص والعصر ومصاحبة العصر عند دراسة اللص . إذ أنه بدون 
استصحاب العصر لا بمكن استنطاق النص . رفقه الواقع وفقه اللص) . 

ه عدم الوقوف عند حد نقل كلام الفقهاء » والتعامل مع نصوص الكتاب والسنة 
مباشره ْ بالاستنباط والتحليل والتعليل والناقشة . 


۳ 


الإعلام الإسلامىد ٠‏ 
إعداد : د. حسنى صر 
تعد قطتية الإعلام من أهم القضايا الرة ف فن اللحظلات الحرحة من تساریخ 


1 
ا الأمة ١‏ 
ا 

١ . وباحٹیها‎ 


رالراق قع أن اهود القليلة التى ذلت فى هذه القضية قد ركزت فى إطار مناهمج 
التعامل سم الآ والسة» و ا احورية » هی : ١‏ 
٠جق‏ الالام فى الإسام : 
ه مفهوم الإعلام الإسلامى . 
ه مات الإعلام الإسلامى . 
ه تداحل مفهومى ”الدعرة“ و ”الإعلام“ . 
ه تداحل مفهرمى ”الإعلام الدينى“ و ”الإعلام الإسلامى“ . 


حق الإعلام فى الإسلام : 


يبنى حق الإعلام فى الإسلام على الآية الكرعة ¡ والمۇمنون والمۇمنات بعضهم 
أولياء بعض يأمرون با لمعروف ويدهون عن المىكر © [التربة : ۷۱[ 
ينظر إلى الإعلام فى الإسلام على أنه حق إبجابى لكل مسلم ومسلمة » وأن الجتمع من 
واجبه أن يوفر الإعلام لأفراده مثلما يوفر مم الأمن والطعام والدواء . ويتميز هذا ا 
عن مثيله الوارد فى نصوص الدساتير وال موائيق غير الإسلامية فى كونه حقا إيجابيا وليس 
سلبيا » .ععنى أن الحق السلبى يكون لمن أراد ولمن رغب فى التزود بالإعلام . أما الحق 
sS aE E‏ 
يقف عند حد السماح له بالترويد بالإعلام . 


بالقاهرة . 

E Ny ۹ت‎ 
. AY 

۲- تحمد كمال إمام » الإعلام الإسلامى » القاهرة : المعهد العالی للفکر الإسلامی » ۱۹۸۸ . 

.. ۱۹۹4 » فهمى هويدى » الخياة الفكرية بين عامين » القاهرة : المعهد العالمی للفکر الإسلامی‎ -٣۳ 
° ۰ 


کما يتم الإعلام فى الإسلام بأنه فرض كفاية . ويتضح ذلك من الآية الكرعة: 
لإفلولا نفر من كل فرقة منهم طائفة ليتفقهوا فى الدين وليدلروا قومهم إذا رجعوا 
إليهم لعلهم يحذرون#ه[التوبة LITT‏ فالإعلام - باعتباره مهنة- هو فرض كفايىة . 
ومع ذلك فإنه يعكن النظر إليه على أنه فرض عين وفرض كفاية فى تفس الوقت : 

فالتكليف بالدعرة والتذكير هو تكليف عام للمسلمين يتوحب آن يقوم كمل 
مسلم بكفايته عا آتاه الله من علم وموهبة . فكل مسلم يدعو إلى الله بالقدر الدئ' 
يعلمه . فى المقابل فإن على الأمة جتمعة واحبين : الأول أن يقرم كل فرد بعينه نما 
يستطيع من دعرة وإعلام باحق وهداية إلى الدين » والثانى أن يتحصص فريق من الأمة 
فى شؤون الدعوة والإعلام بمعناه الحديث .» يكون أقدر بيانا وأعلم بالأحكام الشرعية 
رأقرى على الصمود فى جال الدعوة إلى الله . وعلى هذا فإن الإعلام ليس حقا فقط 
ولكنه واحب أيضا والمسلم مكلف من الله بالقيام به . 9 


مفهوم الإعلام الإسلامى : 


تزايدت فى الآونة الأحيرة الانتقادات الموحهة إلى ما أطلق عليه ”اللافقات 
الإسلامية“ للعلوم الحديثة ومن بينها علوم الإعلام والاتصال . وقد ثار حدل واسح 
حول مصطلح ”الإعلام الإسلامى“ » وهل من الضرورى أن يطلق على الإعلام الذى 
يصدر من دول مسلمة لحماهير مسلمة . والواقع أن قضية التنظير لالإعلام الإسلامى 
يتنازعها فى الوقت الحالى طرفان متباعدان . الأول طرف الدعاة الذى ينظر إلى الإعلام 
والإعلاميين بقليل من الثقة وعدم الاطمغنان › والثانى طرف الإعلاميين الذئى تفر إل 
الدعاة ببعض الاستحفاف والاستهجان . : 


إن غالبية من تعاملوا مع هذا المصطلح من المفكرين المسلمين نظروا إليه كغيره 
من اللصطلحات الشابهة » على أنه حاولة «لقولبة الإسلام أو لقولبة التطبيقات 
الإسلامية فى جالات علمية محددة»") » و«إن فى التزام العلوم بصفة عامة وعلم 
الإعلام على وجه التحديد . بقيم الإإسلام ومبادئه ما يكفى دون الحاجة إلى اصطناع 
مصطلح الإعلام الإسلامى» . وتبنى هذه الرؤية على ساس أن للإاسلام قیسم ومبادئ 
علی کل مسلم الالتزام بھا فی کل عمل بودیه »> سواء کان عملا إعلاميا أو طبيا أو 
تحاريا .. إلى آحره . فالصدق فى الخبر والعلنية أر المعاطحة الصريحة للأحداث والقضاياء 


(۲) راحع على سبیل المثال : فهمی هویدی » فى : محمد سيد تحمد » مصدر سابق » ص١١‏ . 
۰ 1۸ ۰ 


وعدم الإكراه » كلها مبسادئ إسلامية عامسة لا تحتاج إلى إضافة ”لافتة“ الإسلام إلى 
الإعلام لكى نشبتها . وعلى هذا فليس مطلوبا من الإسلام أن يقدم نظرية فى الإعلام . 


وليس من الضرورى عندما يظهر شىء حديد فى علرم الإعصلام رالاتصال القائمة أن ' 


ذلك أنه لا يبغى أن نسارع كلما أنحر العلم الإنسانى شيعا إلى قطف ثمرة هذا الإنجاز 
لنقول إن هذه عندنا . أو أننا وجدنا ها أثرا فى هذه الآية القرآئية أو هذا الحديسث 
الشريف . ولعل ما يؤكد هذا الطرح أن المسلمين الأوائل استفادوا فى زمانهم بكل ما 
هو قائم من علوم وفنون وصهروها واستخرجوا منها ما خدم واقعهم ورسالتهم . 


وت ركز المساهمات الجادة فى قضية مصطاح الإعلام الإسلامى على ضرورة بسذل 


حهد أكبر فى هذا ا لجال » على أساس أن تعبير الإعلام تعبير حديث نسبيا » ويحتاج ٠‏ 


تأصيل الإعلام الإسلامى إلى وضع عدد من الغرامل فى الاعتبار » هي : 


ال الإعلام والببحث ضا عن ا فی الاسام کک ن هله ا ماضية 
بغير الإسلام .. 


ه الركيز على بحث إضافات الإسلام إلى لمجال الإعلاسي . وإذا حلص البحث 
2 وجرد مثل هذه الإضافات » فيجب التسليم العقلى بان الإإسلام ليس مطالبا بان 
يضيف فى الإعلام .. مع التأكيد على أن قيم الإسلام تخاطب e‏ 
الإعلاميين وتصبغ عقوم وعليهم الالتزام بها فى الأداء الإعلامى . ويقرر البعض() أن 
الإضافة الإسلامية فى الإعلام غير قائمة . وبالتا لا مب | إقحام ا 
يکون له فیها عطاء علميا أو إضافات أو نظريات ا 
ا أو فى الفكر e‏ 


فى المقابل. قإن هناك بعض الباحثين أعلترا E‏ 
الإسلامى » وعرفوه على أنه الإعلام العام وليس الإعلام التخحصص فى کح ادي 
أو فى دولة إسلامية أو بحماعة مسلمة . ويضيفون على ذلك أنه إعلام نموذج جب أن 
يقدمه المسلمون للعا لم المعاصر باعتباره ”الإعلام المتحضر“ ولا جب أن تقاس قواعمده 
على قواعد ا . فالخبر N‏ - عندما يصاغ يجب أن 
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بصاغ وفق القواعد الإسلامية لصياغة الخبر » بمعنى ألا یکود کاذبا ویکون خالیا سن 
الافتراء » ويكون هادفا إلى التقريب بين الشعوب رنحقيق المودة بين الئاس . 


وق هذا ينظر إل الإعلام الإسلامى على أنه تحكيم الإسلام فى الإعلام .. أى 
فى كل ما يبث من وسائل الإعلام المسموعة والمرئية والمقروءة ا تکون الرؤية 


الإسلامية هی الهيمنة على : ن هله الوسائل“ . 


وفى سبيل دعم هذا المفهوم تتم التفرقة بينه وبين yy‏ 
للإعلام الإسلامى » وذلك على أساس أنه مفهوم جامع لا يقضف عند حد كل ما يبسث 
أو يصدر من الدول الإسلامية »وهر المفهوم الغرافى للإعلام الإسلامى » كما لا يقف 
و ا e E‏ المفهوم التارخى 
للإعلام الإسلامى . 


وي ركز أنصار مصطاح الإعلام الإسلامى على حتمية تفديم الإعلام الإسلامى 
وتأصيله فى مقابل النظريات الإعلامية المتعارف عليها فى العام » وهى النظرية 
الليبرالية» والنظرية السلطوية أو الشمولية » والنظرية الاشتراكية (السوفيتية سابقا) » 
وثظرية المسثولية الاجحتماعية . وذلك على أساس أن الفكر الإسلامى بملك ملامح نظرية 
إسلامية فى الإعلام » وهو ما جعل الباحثين ين المسلمين فى محال الإعلام مطاليين شرعا 
بصياة الفكر الإعلامى الإسلامى وتقديم البدييل لاماي للفكر ا الموجحرد 
على الساحة الدرلية , ١‏ 


و اصار هذا المصطلح دعراهم على ع عدد من e‏ 1 


ظل بررة eT‏ لی e‏ العام و وفى ظل عدم رازن e‏ التدفق 
الإعلامى بين الشمال والحنوب » واحتكار فشات معينة لوسائل الإعلام الحلية داحل 
العام اللإسلامى . ومن هنا فإن الحاحة إلى الإعلام الإسلامى تقوم على أساسين .. 
ساس شرعى يدل عليه حطاب التكليف الذى يأمر بتحکیم الإسلام فى الإعلام» 
أساس احتماعى يقوم على ضرورة جابهة الواقع الإعلامى العالى الراهسن الذى ينطرى 


'. حمد. کمال إسام » الإعلام الاسلامی » مصدړ سابق » ص۲۷‎ )٥( 
E 


۹ 


على أزمتين .. أزمة فى النظام الإعلامى العالمى القائم على الاحتكار الذى تمارسه 
الدول الغربية لامتلاكها تكنولوجيا الاتصالات الحديثة » وأزمة فى صورة الإسلام فى 
وسائل الإعلام المحلية والعالمية »> مما حعل الإسلام فى هذه الوسائل يتعرض لخحاطر 
شديدة تعبر عن موقف الكراهية للإسلام الذى يحكم النظرة الغربية للعا م الإسلامى . 
ولعل هذا ما صوره البعض على أنه ”اسرقاق إعلامى“") »> حيث أفقدتنا الميمنة 
الإعلامية الغربية القدرة على الاحتيار » وتردد صدى هذه الميمنة داحليا فى سيطرة 
المحكومات العلمانية داحل العام الإسلامى على وسائل الإعلام واستخدامها كأسلحة 
أساسية فى ضرب الصحوة الإسلامية”") . ويوكد ما سبق أن الإعلام الإسلامي أصبح 
ضرورة لتحطيم أغلال النظام الإعلامى العالمى المسيطر والحتكر من جحانب » ومواحهة 
التشويه المتعمد للإسلام والمسلمين فى وسائل الإعلام العالمية والحلية .. 


٠‏ إن قيم الإسلام ليست قيما أحلاقية فحسب » بل قيما مادية أيضا . فإذا 
کانت روح الإعلام والدعرة والنقافة إسلاميا تكون الثقافسة إسلامية .. والفكر 


ه إن هناك حالة اضطرار لتأصيل الفكر الإسلامى فى الحالات العلمية المختلفة 
ومنها الحال الإعلامى . على أساس أن الأمة الإسلامية حرمت طويلا من الإسلام ومن 
أعمال قيمة فى الحياة . 


yT e‏ الإعلاہ e‏ انان i‏ از 
نواحيها يجب أن تكون صياغة إسلامية . فإذا م نكن مطالبون بإضافة حديد إسلامى 
فى الفكر الإعلامى الغربى أو الشرقى » فإن علينا أن تقوم العوج منه ونصلح الفاسد 

فيه طبقا للقواعد الإسلامية . 


ه إنه لابد من تأكيد تواحد الروح الإسلامية التى تضيف إلى الإعلام .. وبالتال 


ضنرورة التراخد الإسلافی فى أئ 2 إعلامی .. بحيث لا E‏ 
E‏ 


RD a حمد عمارة » فی‎ )٩( 
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جنک نی ی ا نخ م 


کے ا تاھ رک نے نچنڪ ٤ہ‏ رمو درو مچ ا رھ عیشت ہس م ۰ جم نے 


a 


جات الإعلام الإسلامئ : 


مم يول الباحثون فى الإعلام الإسلامى اهتماما لائقا بتحديد مات الإعلام 
الإسلامى وما ميزه عن عيره » نما يحتم ضرورة بل مزيك مسن الجهد البحشى ضى هذه 
الحرئية نظرا لأهميتها الفائقة فى تأصيل المفهوم وتأكيد تميزه . ومع ذلك فإن المحاولات 
المحدودة فى هذا لمجال سجلت السمات التالية للإعلام الإسلامى : 


ه إنه إعلام علنى عام للبشر جميعا وليس لدائرة محدودة من الناس أو لطائفة 
مهنية معينة وتنبع هذه العمومية من روح العقيدة الإسلامية المتوحهة للناس جميعا . 
ومن الرات ضح أن هذه السمة لا مغل ميزة ينفرد بها الإعلام الإسلامى وتنطيق على جميع 
التصنيفات الشائعة لأنظمة الإعلام حاصة فى العام الغربى . فى الرقت نفسه تفير هذه 
السمة إشكالية الإعلام المتحصص وهل يجرز عزله من سياق الإعلام الإسلامى ؟ . 
ويصدق ذلك أيضا على مة العلنية التى ترازى العمومية » والشى يؤكد عليها البحمض 
على أساس أن الإعلام فى الإسلام يتصف بالعلن خحلافا لبعض الأديان أو العقائد التى 
تحرص على الكتمان والسرية . وهى كما ذكرنا سمة لإ ينفرد بها الإعلام الإسلامى . 


٠‏ إنه إعلام بلا إكراه . فالإعلام فى الإسلام لا يتم قسرا وذلك إعمالا للآية 
الكرعة : إلا إكراه فى الدين قد تبين الرشد من الغى#[البقرة : ]٠٠١‏ والآية 
الكرعة: #إأفأنت تكره الناس حى ' يكونوا مؤمين4) [يونس :1۹] . والواقع أن 
الإعلام غير الإسلامى لا يمكن القول بأنه يتم قسرا أو بالإكراه حيث تبقى للقارئ 
والمستمع والمشاهد حرية اخحتيار ما يقرأ أو يسمع أو يشاهد . وبالتال فإن هذه السسمة 
غير تميزة فى الواقع للإعلام الإسلامى وتصدق على غيره .. 


اا بين مفهو مى ”الدعوة“ e‏ : 


لعل من r.‏ الفكرية الى تثار فى الغالب عند الحديت عن الإعلام 
الإسلامی ¢ ۽ اسلف والخلط الشائم بین مفهومی الدعرة الإسلامية والإعلام الإإسلامى . 
حیٹ أن ما يراه البعض إعلاما إسلاميا يراه البعض الآحر دعرة إسلامية . 
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وينظر القائلون ب الإعلام الإسلامى إلى هذا الخلط على أنه جاء نتيجة سسيطرة 
وسائل الإعلام المعاصرة وشغل الإعلام مسساحة كير من مسساحة الدعرة فى هذه 


الوسائل . ومع هذا فإن التفرقة العلمية الدقيقة تستوحب التمييز بين المفهومين . : 


فالدعوة ليست هى الإعلام والإعلام ليس هر الدعوة . فالدعوة أكبر من الإعلام 
ومفهوم الدعوة أو البلاغة أو التبليغ يشمل كل أبعاد الظاهرة الإعلامية . وإذا كان 
الإعلام هو الوسيلة الأساسية والرئيسية للدعوة » فإن الدعوة تفوق إمكانيات الإعسلام . 
ويدلل البعض على ذلك بالقرل إن الإسلام دحل بعض الأقطار مثل المهسد بدون إعلام 
SS SSS‏ . على هذا فإن الإعلام ليس هر 
الدعوة. ۰ 

) رالراق أن الاحتلاف بين الصطلحين SE e‏ ورجحال 
الإعلام ”فرحال الدعرة E‏ 
ومن ثم قإنهم يرفضون هذا البديل . أما رحال الإغلام فينظرون إلى الدعصرة ا 
إحدى صور أو مهام e‏ أضيق منه نطاق( 0 


ربعیدا عن الخلاف السابق فإن الفروق لأساسية ين الدعوة N‏ 
فی : 


وذلك على أساس أن مصطاح الإعلام فى تطوره المعاصر أصبح الوجه الآخر لتقنية وره 
الاتصال وبالتالى أصبح أسلوبا يعباً بالضمون . و 
٠‏ إن ا ا صادر عن الإسلام E‏ 
e i E BE‏ 
أسلوبه . | ) 
EN E U‏ 
قرلى.. ويعنى هذا أن الدعرة أوسع نطاقا من الإعلام . ) 
ه إن الدعوة كمضمون ثابت مستمر تأحذ - عند الأصوليين - صفة الوا جسب › 
اما الإغاام باعتباره إسلوبا فإ يجمه إلاباحة قل اوسا عض وقد لا بو بع 
الألحر . 


(۱۰) محمد کمال إمام » الإعلام الإسلافى ٤‏ ا سای ص ۹-۸ ب 
rr ۰‏ 


إن e‏ .. ما لاا فهر فى جوهىره E‏ 


سید ج 


سل کے س تھ یم جو کن ت کب 


اھ چت فف تة بوا ا ع 


EEE EF E ENS SE EEO 


ه إن الدعرة بشباتها تتحكم فى الإعلام وينبغى أن يتحكم الإعلام فى الدعرة 
حتی لا عضی بها على هواه . 
العداحل بين مفهومی وعم الاسلامى والإعلام ا 


لا كان الإعلام الإسلامي يعنى E‏ 
الإعلام المقروءة والمسشموعة والمرئية » فإن هناك فارقا حوهريا بينه وبين ما يطلق عليه 
الإعلام الدينى » والدى يعنى تلك الحرعة الفقهية التى تقدم على صفحات الصحف أو 
فى برامج الراديو والتليفزيون . ومشال على ذلاك الصفحات الدينية المتخحصصة فى 
الصحف والبرامج الد ينية فى الإذاعة والتليفريون » بالإإضافة إلى الإذاعات ا 
إذاعات الكریم فى عدد من الدول الإسلامية . 


» بهذا المعنى فإن الإعلام الدينى بالإضافة إ إل کو نه مرا يتعلق الأديان‎ ٠ 
يعد بدیلا لاإعلام الإسلامى » على اعتبار أن الإعلام الإسلامى يمد إلى كل المساحة‎ 
الإعلامية التى تبث من وسائل الإعلام »باعتباره حاكما ها لا حكوما بها وینسحب‎ 
. على كافة المواد الإعلامية‎ 


والراقع أن مشكلة العداحل بين هذين المفهومين إنما تنبسع من محاولات الأنظمة 
الإعلامية فى العام الإسلامن استبدال الإعلام الإسلامى بالإعلام الدينى » حتى تستطيع 
حصره فی مساحات ضئيلة على صفحات الصحف وخرائط البرامج الإذاعية » نم 
تتدفق إلى حوارها سيل الصفحات والبرامج الأحرى التى تعارض الإسلام رتتعارض معه 
ولا تلائم الجتمعات الإسلامية » بل وتسهم بصورة فعالة ألبتتها كثير من البحوث 
العلمية فى صياغة العقل الإسلامى فى الدول الإسلامية على شحو غير إسلامى , 


مقومات الإعلام الإسلامى : 
تتضمن مقرمات ا ااي ا ي الإعلامية فى می 
وسائل الإعلام ۽ عددا من المهام »> هى ٤‏ 


٠‏ التقريب E‏ وبين رحال الإغلام ونفى التناقض بينهما . فالإعلام 
عليه أن يدرك أنه مهما استطاع أن يستوعب كل فنرن الاتصال فإنه لن يستطيع 
الساهمة فى تكوين جتمعه والحفاظ على هويته وذاتيته ما لم يكن مد ركا للحقائق 
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a‏ أن يدرك أنه مهما استطاع أن يلم بكل العلوم والثقافة 


فإنه لن e‏ المساهمة فی صنح اعفل الإسلامى المعاصر إلا من حلال 


ه تأاسيس موسسات إعلامية .يقوم على إدارتها مسلمون مقتعون , 


متحديث الرسالة الإعلامية الإسلامية وعرضها عرضا معاصرا من خلال ائتقاء 
أساليب للعرض تتميز بالجاذبية » حتى لا تظل رسالة حافة ومنقرة . 


ه إنتاج مواد إعلامية حيدة ذات طابع إسلامى . 


. ا توفير إمكانات وتقنيات الفن الإعلامی الحدیٹ 
الإسلامى . 


٠‏ و وتحدید ا ا بالرسالة لاعلا الإسلامية رقیاس آثرها 


E 


ه توفیر تواحد إعلامی إسلامی دائم فی e‏ الأحداث وفی چ أضاء العا 
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لے دجتو 17 کت کی چ چچ ` ج 


الإسلام والفنون 
إعداد : د. حسنى تنصر 
يعد الفن أداة لتوصيل العواطف والوجحدانيات بين الأفراد » عن طريت الح ر كات 
والإيقاع والخطوط والألران والأصوات » وهو يمثل ما كخرحه الإنسان من عام الخيال 
إلى عالم الحس ليحدث فى النفس طربا أو إعجابا أو تأثرا بالجمال . 
وللببحت فى الفن الإسلامى أهمية حضارية كبيرة » لأن هوية الأمة الإسلامية - 
وأى أمة أحرى - لا بمكن أن تكتمل ما لم يكن للفبرن والآداب مكانها الراضح رالمميز 
فيها . كما أن الفن الإسلامى يعتير سمة أساسية من مات الحضارة الإسلامية التى ينبغى 
إبرازها والتعمق فيها . ) | 
مها جية البحث فی الفن الإسلامى فی إطار إسلامية المعرفة : 


يواحه الببحث فى الفن الإسلامى إشكاليات منهجية متعددة » لعل أهمها هو 
شكلية لا تصسل بالباسحث إلى ما يوضح ويحدد حصائص هذا الفن ومقاصده » أو ما 
يروضح فلسفة الفن فى.الإسلام بصفة عامة .. ٠‏ 
وتوضح مراجعة الأدبيات التى تمت فى جال الفن الإسلامي » ما يلى : 


ه انسياق هذه الأدبيات وراء إشكالية الحلال والرام .. 


وينقسم الباحثون فى هذا المدحل إلى فريقين متناقضين يأخذ أحدهما جانب 


eS 
TT ولک‎ 


کما لا تأخحذ هذه ا ضرورة حصر وتحديد ماهية الفن . 


وهل التحليل والتحريم يتصرف إلى الفنون كلها بوحه عام أم إلى فنرن بعينها 


فقضية الفنون. كآداب كالشعر والنثر والبلاغة لا تحريم ها فى الفقه الإسلامى وكلها 

فون نشأت وتطورت حول القرآن الكريم وتنضبط بمعاييره فلإن كانت الفسون تعمل 

فی جال الرحدان والمشاعر بالنسبة للإنسان كما تعمل العلوم فى جال العقل والفكر : 
N‏ 


فلا يعقل أن دنياً جاء ليتمم للبشسرية أم رشدها وهر الإسلام أن يتعارض مح 
ا 
ا 


ه انسياق الأدبيات فى الببحث فى أراء المستشرقين ومطاعن بعضهم فى الضن 
الإسلامى والرد علیھا غا لحر جها عن البنناء الفكرى الأصيل E:‏ الفسن الذي يجب 
الاهتمام به وأبعدها أيضا من المداحل الأول الأكثر أهمية 


ه التركيز على دراسة الأغاط القومية فى الفن الإسلامى والتمييز بين الفن 
الإسلامى العربى والفن الإسلامى الفارسى أو الهندى أو النركى ... الخ » ودون الانتباه 
إلى أن هذا المدحل وضعه المستشرقون سعيا منهم إلى إبراز وتأكيد تأثير الحضارات 
القدعة على الفن الإسلامى وإهدار قيمته الذاتية الأصيلة وقد غاب لدى أصحاب هذا 
المدحل أن وحدة لفن الإسلامى قائمة رغم هذا التعدد والتنوع فى الأنماط القرمية 
المحتلفة . 


ه ال كيز على التطور التاريخى للفن الإسلامى وهو مدحل رغم أهمیته فى 
توضييح التطور الذى طر طرأً على كل من الفنون مر الفترات التاريخيه المخحتلفة 2 أنه 
يصرف الأنظار عن البحث فى فلسفة هذا الفن وحصائصه . 

ه الاهتمام بابحالات التطبيقية للفن الإسلامى سواء فى جال العمارة أو الزحرفة . 
اتال ار شر لاف ) 

هذه المداحل رغم أهميتها تحزئ ظاهرة الفن الإسلامى وتحد من قدرة الباحثن 
فيه على استخلاص حصائصه والوقوف على فلسفة الفن الإسلامى . 

وبالتال فإن حاولة الاقترابا مسن أسس إسلامية ا معرفة فى بث قضايا الفن 
a‏ ت ركز على مدامحل منهاجحية ملائمة » ولعسل أهمها E‏ 
مقا صد الفن فى اللإسلام : 


دا ال سارت ام رن الا تاي هارما غاا من انعر له 

مشغاصده التى تنضبط بالمقاصد الشرعية الكلية لااسلام بصفته دينا . ومن المحروف لدی 

من بحثوا فی مقاصد الشريعة أنه إلى جانب المقاصد والمصال التى. اهتمت بها الشريعة 
۳۳۸ 


ککل فان فی کل فرع من الفروع مقساصد فى داحله » سسواء مسن ناحية الحدود أو 
المعاملات المالية أو تشريع الأسرة أو غير ذلك » مستمدة من المقشساصد العليا للشريعة 


ککل . 


کے ا ا فت کد * 


ولعل من أهم زوايا البحث المقازحة فى مقاصد الفن فى الإسلام . 


.١‏ التوجيهات التى جاء بها القرآن الكريم لرؤية عظمة الخالق سبحانه وتعالى وإبداى 


فى مال مخلوقاته > باعتبار أن هذه الرؤية تمثل غرضا رئيسا من الأغراض التى مك 
أن توضع هذا العلم علم الفنون الإسلامى . وعكن فى هذا ا محال الاهعداء بعدة 
آيات قرأنية لنرى هل نظرت إلى الكون على أنه مادة فقط أم عرضت إلى بحانب 
هذه المادة شيعا أحر بمكن أن يطلتق عليها ما يتصل بالفنون فى عصرنا ا 


| تعالى «إولقد جعانا فى السماء بروجا وزيناها للساظرين)الخجر ١:‏ فام 


تلفت هذه الآية النظر إ N CY‏ 
أنها زينة للناظرين . وقوله تعالٰى فى سورة اللحل : #والأنعام خلقها لكم فیا 
دفء ومدافع ومنها تاکلون ولکم فيها جال حين تريجون وحين تسرحون) وقوله 


تعالى فى سورة النمل فمن حلق السموات والأرض وأنزل لكم من السماء مساء 


فأنبتدا به حدائق ذات بهجة ما كان لكم أن تبصوا شجرها › وقرله تعالى فى 
سورة ق : فإأفلم ينظروا إلى السماء فوقهم كيف بنيناها وزيناها وماها من فروج 
والأرض مددناها وألقيدا فيها رواسى وأنبتدا فيها من كل زوج بهيج تبصرة 


وذکری لكل عبد منيب . 


الذى يصوغه القرآن الكريم فى النفوس يصوغه ليرفع به مستوى الإنسسان 


أن يكون ذواقا لما فى فاق الأرض والسماء من نواحى الجمال » ولا يتم إيمان 
إلا إذا نظر إلى الكرن على أنه هذه الصفحات التى يبدو فيها الحمال الإهسى 
وانحد الإهى . وإذا أردنا أن يكرن هناك تنقيف للانسان المسلم من الناحية الفنية 
يجب أن نستهدى بروح القرآن الكريم فى تأمل جمال الطبيعة . والاستمتاع بنظاميا 
ومججاها بحيث نصل من النظر للكون۔وجاله إلى الحكمة الك کہری التی حلت فى نظام 
الطبيعة والتى TT‏ لانهاية 
له . 


کا عكن أيضا الاهداء ها ورد فى الست البرة الف رينة . ومثال ذلك عندما 


حاء رحل بقول لارسول 8 وای ١ EK‏ 


۳۹ 


کہہے اہ هذ تسح ,سیت لکا ی ن ڑم م د ا د کت 


حسنا . أفهذا من الكبر ؟ فقال رسول الله كا » لا .. فهذا من .الحمال وإن | لله 


القرآن » فقال له «لقد اوتیت مزمارا من مزامیر آل داود وقوله که أيضا «زينسوا . 


أصراتکم بالقرآن 5 ولیس منا من م يتخن بالترآن» . 


الوظيفة التربوية للفن الإسلامى » مثل ترقيق المشاعر وترهيف الحس وجميل الحياة 
نفسها » أى التعبير عن واقع الحياة تعبيرا فنيا عاليا . فالعقل الإسلامى فى نظرته 
إلى الحمال والفن عمل طبيعى » لأن الإسلام دين الطبيعة والفطرة . وقد سار هذا 


العقل بالفطرة مع فنون الحمال وقام بضبطها بالغقه السحيح . 


مث قضية غاية الفن الإسلامى » وهل الفن للفن أم الفن للحياة ؟ مع الأخحذ فى 
الاعتبار الالتزام بابد الإسلامى الذى عبر عنه الرسول ا حينما تعوذ من علم 


لا ينفع . 


بحث الضرابط الشرعية للفنون علسى أساس أن الإسلام لا ينتج فنا ولكن ينتج 
معايير تضبط الفن وتضمح له حر کته فی واقع أخياة سواء مس نا-حية اشکاله 
واتجاهاته ومفاهيمه أو من ناحية الأهداف التى يتغياها وبالتالى لابد من القيام أولا 
بضبط النظرية والمبادئ العامة التى وضعها الإسلام كمعايير حاكمة للعملية الفنية 
حتى بمكن بعد ذلك الحكم على الممارسات الغنية التى تنقسم إلى ممارسات .معنى 
مذاهب وانحاهات وعصور فنية إلى نمارسات فردية وفى هذه النقطة يتم بث 
القضايا العالية :. 


مرتبة الفنون وهل هى من الضرورات أم الحاجبسات أم التحسينات أو الكماليات 
وإذا كانت من التحسينات فهل ينقص ذلك من قدرها قياسا على اعتبار بحض 
الأصوليين الطهارة من التحسينات مع أنها شرط لصحة الصلاة . مع الأحذ فى 
الاعتبار أن الفن من الممكن أن يكرن فيه ما هر نفعى تشتد الحابحة إليه ومنه ما 
يكون بحرد تحسين الحياة وهو أيضا فيه نفع فمن الصعب الفصل بين ما هو تحسينى 
وبين ما هو كمال وبين ما هو نفعى فالقضية هى نسبية النفع والتحسه. . 


1 


تحنب الشرك با لله تعالى مع وضع هذا الضابط فى إطاره التاريخى حيث كان هناك 

فى وقت التشريع حلط واضح بين نوع معين من الفنون التشكيلية (التماثيل 

والصور وغيرها) وبين اتخاذ هذه التماثيل (الأصنام) آلمة من دون الله ' 
A‏ 


e!‏ تب إفستاد الأحلدفق وهر ضابط قد يرد على الو مه والغناء ویقول بحر یم درد 
الفنون على أساس أن ما نصاحبها من بحرن وشحلل هر الذى أدى إلى رها . 
والمعيار هنا يجب أن يكون الآثار والنتائج النفسية المزتبة على كل فن . 


هذا بالإضافة إلى بث الضرابط الشرعية الأحرى التى قد يكشف عبيا 
البحث فى هذا الجال » وتأصيلها إسلاميا . 


وبعد بحث هذه الضرابط يستلزم الأسر الذى أدى إلى حريميا . والمعيار 
هنا يجب أن يكون الآثار والنتائج النفسية المترقية على كل فن . 


-٣‏ ضابط ضياع الرقت بالنسبة لن تشغله هذه الفون وتصبح همه الوحيسد وشغله 
» باعتبار أن الإسلام يدعو إل الترازن وإلى إعطاء الأولريات والتكامل فى 
TS‏ مراعاة أن الاهتماح بالفنون يستدعى وحود 
e‏ ين فيها الذين يحترفون الفن وينفقون فيها الحرء الأكبر من أوقاتيم. 


بالإضافة إلى بث aT‏ الأحرى ET‏ کشف عنيا 
الببحث فى هذا النجال وتأصيلها إسلا 


وبعد بحث هذه الضوابط ... يستازم الأمر بالببحث فى التساؤل الشانى : 
هل إذا روعيت هذه الضوابط ومورست القنون وفقبا ... هل يبح الفضن 
إ لاما والواقع أن الإجابة عن هذا سارل اليم تطرح باشرة مسال 
إسلامية الفنون » التى يكن من خلال البحث فيها الإجابة على سؤال تال هو : 
هل يكفى الموقف السلبى بتجنب الأوامر والتوامى السابقة لكى يعسبح الفن 


إسلاميا ؟ أم أن هناك معايير أحرى إبجابية يجب أن تتوافر فيما يكن أن نطسق 
عليه ”الفن الإسلامى“ مح الأححذ فی الاعتبار ان هلا البحث وارد فی الأديان 


الأحرى . ففى المسيحية - على سيل الخال E‏ ون التعبير الفشى 
متحدا مع العقيدة المسيحية حتى بعكن أن يطلتق عليه الفن المسيحى . 


خصائص الفن الإسلامى : 


تقل ا سبق: إل e‏ 
التطر ر الذى طراً - حلال التاريخ - على تلف ا 
تين الصا الات الى س بوا 

۳٤١ 


ا ھی کہ م م ت ی ی د ع م ی مع ی یھی مما ع میس ر س مھ ن س یی س ا ی ا ف س د ی م ی کم وکا وم ع ی کا و ی ا ی م ا م م وا م م یر کر م جز یوو وکر د 


ومن المداحل التى تناها البعض وتصلح للبحث فى هذا الجال : 

ه تعبور الفنون الإسلامية عن نواح أساسية متعلقة بالعقيدة انطلاقا من مقولة إن 
التعبير الفنى الذى ا إليه المسلمرن فى .تلف الفنون حازلوا أن يعبروا من خلاله ع 
اللانهائية راللاتعبيرية » من حيث عظمة الكون واتساعه » ومن حيث أن الله سسبحانه 
وتعالی لیس کمثله شیء » وباعتباره - سبحانه - رمز للجمال والکمال واننا لا 
نستطيع أن نعیر عله . 


ه بمكن إيضاح هذه السمة من خلال بحث الموضرعات التالية. 


۵ فن "الأ رايسلكة الى ثل وحدات زعرفية متكررة بسكل لا ماه > ویعبر 
عن معنى اللانهائية. 

٠كذلك‏ يمكن إيضاحها مسن خلال البحث فى بنية اللغة العربية وأساليب 
الاشتقاق فيها » والتى تقوم على فكرة أن اللغة قابلة للنمو والتكاثر بشكل لا نهائى 
لانفرادها دون غيرها من اللغات بنظام الاشتقاق .بالإضافة إلى أن علوم البلاغة والبيان 
والبديع ا البديعية والاستعارات والطباق والجناس هى الفن نفسه فالبلاغة هى 
صيغ العباراث فی بیان حسن وهی امال الفن فی الأداء . 


٠‏ الإعجاز امال ؤ فی القر آن الكريم انی ممل ایتا معانی ال اللانهائية انطلاقا 
من حقيقة أن القرآن لا تنتهى حجابه . 
E‏ حرية الفنان ذ ا 
وهذه احرية الى يتصورها الفنان بمكن أن تجعله يصطدم بقيم احق وقيم اير .. 


۵ تعدد 0 الغنرن الإسلامية وبالتالى تعدد مجالات البحث فيها . حيث إنه 
ليس هناك فنا إسلاميا واحدا وإنما عدة فنون لكل منها جالاته . فهناك تاريخ الفسن 
1 ۰ 
ا 
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سے ٠‏ س ی ا ت ت ل اا ب 


ه ولعل من القضايا الأساسية التى تبرز أهمية جشها فى إطار الفن الإسلامى 
قضية الخزو الثقافى فى جال الفنرن . حيث هجمت على الفن الإسلامى المدرسة الفنية 
الغربية . التى لا بعكن الفكاك من أسرها إلا بالعردة إلى الأصالة الإسلامية فى بال 
الفنرن . حقيقا هذا ينبغى الاهتمام + بشحث سبل تربية الحاسة الفنية رالعذوق الفنى لدى 
الطفل المسام فى المدرسة والمازل والشارع . . مع مراعاة أن الو هة الفة خب أن تسار 
معها النربية الأحلاقية والروحية فى الإسلام . 


ه كما تبرز أيضا قضية البحث عن نظرية عامة للفن » مع الأخحذ فى الاعتبار أنه 
لا توحد نظرية عامة للفن تخلو من البعدين السياسى والاجتماعى » لأن الفن باعتباره 
تربية وتنمية لقدرات الإنسان يسبقه وإنما ما يسمى بالتذوق المالى أو تثقيف اواس 
فى هذا الإطار هناك نظرية جمالية عند الفارابى وفلسفية للموسيقى لم تدرس ›» وكذلسك 
عند الكندى وعند الغزالى وعند غيرهم من الفلاسفة المسلمين أن تأسيس هذه النظرية 
جعلنا ننظر إلى الفن على أنه حزء من تأسيس مشروع حضارى يحمل لواء الإسلام . 


الإسلام والفنون الدشكيلية : 


لعل من ا Sa‏ ¢ 
فقد احتلفت أراء العلماء والفقهاء حورل العلاقة بين الإسلام والفنون التشكيلية سن 


ولعل من الحاولات الادة فى هذا الإطار .. البحث الذى قدمه د. يى عبده . 
وتناول فيه تعريف الفن ونشأة الفنون التشكيلية وتطورها وا ركات الفنية الحديثة التى 
كانت نتاحا للشورة الفرنسية (۱۷۸۹) وهی الكلاسسيكية الحديدة والروماتيكيسة 
والواقعية والتأثيرية وما بعد التأثيرية والتعبيرية أو التأليفيسة والوحشية والتكعيبية 
والتجريدية والسيرياليه . كما تناول علاقة الفنون التشكيلية بال جزيرة العربية قل 
الإسلام » لينتهى إلى بيان موقف العقيدة الإسلامية من الفن التشكيلى . وفى هذا قدم 
الأحاديث الشريفة الصحيحة التنى تحرم هذه الفسون ومنها الحديث الذى رواه ابن 
مسعود عن رسول الله ٤ق‏ : «إن أشد الناس عذابا يوم القيامة المصررون» و حديست 
ابن عمر عن الرسول 55 : «إن الذين يصيغون هذه الصور يعذبون يوم القيامة »يقال 
هم أحيوا ما حلقتم» »و حدیٹ ان عباس عن لوسرل ظ8 فول :«لاتدحل الملائكة بيتا 


فيه کلب ولا صورة» . 


s۲ 


بعد تقديم هذه الأحاديث الباحث أراء علماء المسلمين والفقهاء فى 
ر م ارهن 


شرحها وتفسیرها .. 


ت 


رأى الشيخ عبد العزيز بن باز الذى ا الأحاديث دلالة 
طاهرة على تحريم التصوير لكل ذى روح .. وإن التحريم عام لأنواع حضوي 
سواء كان للصورة ظل أم لا . 

فى ازم بتحريم التصوير بنرعیه .. لايحنع من تصوير ما فيه فائدة متحققة دون 
أن يقترن بها ضرر ما . مضل التصوير الذى يتاج إليه فى الطب واُغرافيا 
والنواحى الأمنية . فهر خائز بل قد يكون بعضه واجبا فى بعض الأحيان . وعلى 
هذا يجوز التصوير واقتنانه | ذا ترتبت من وراء ذلك مصلحة تربوية تعنى على 
تهذيب النفس وتثقيفها وتعليمها .وهذا قول الشيخ محمد ناصر الدين الألبانى . 
أن الصور كلها سواء اجسدة التى هما ظل أو الصور التى لا ظل ها كالنقوش فى 
الحوائط وعلى الورق والملابس والصور الفوتوغرافية - جائزة . TT‏ 


الشية سابق فی تابه ت السنة“ . 


أن Cea ES‏ لأن ا انت 
تعمل فى ذلك الوقت لغرض اللهر والتبرك » كرسم صورة لأحد الصاخين 
والفرض الأول OG‏ . وبعد أن 
توطدت للإسلام ارکانه ودعائمه زال هذان العارضان وا صبح المقصود 
التصوير منافع شتى وأصبح تصوير الأشخحاص 0 

منافع كثررة والعقيدة الإسلامية لا تقض فى وحه e‏ 


البشرية ما دام لا حطر فيها على الدين أو العفيدة . وهذا قول الإمام الشسيخ حسد 


ا 

أن فن النحت يعتبر حراما لأن فيه. تضيعا للوقت فى إلقاء ملامح بشر على صور؛ 
. ورغم أن هناك أناس حسنو الظن بالبشر ويقولون إن البشر لا يعبدون التمايل . 
ا . وهذا قول الشيخ محمد الغزالى . 


أن الفن يجب أن E‏ . أ امال 


الذى لا يحض على الرزيلة . وهذا قول الشيخ محمد متولى الشعراوى . 


PEt 


س 


س سے و ت ےا سس 


- أن الأمور مقاصدها . فالتماثيل عندما لم تكن مظة للشرك . ولا سبيلا لتعظيم 
غير | لله .. کانت من نعم الله سبحانه وتعالی على سلیمان فإیعملون له ما یشاء 


ن حاریب ونماٹيل وجفان کالجواب وقدور راسیات ی وعند ما کانت اصناما . 


۰ تعبد يحطمها إبراهيم عليه الإسلام : مسا هله المسائيل الى انتم ها 
عاكفو ن [الأ نبياء [oY i:‏ » وعندما غبدها العرب حطمها رسول الله فا وهر 
يقول «حاء الحق وزهق الباطل إن الباطل كان زهوقا» . وبالتالى فإن الأمر يعود 


a Cs E A O إلى مقاصد الفن » وهل‎ 
. محمد عمارهة‎ E 


لای : ا 


E جاع‎ a 

روح من إنسان وحيوان وطير وغيره » إلا للضرؤرة كتعليم الطب وصرن الأمن , 
ك والتماثيل لکل ما ليس له 
ه إجماع العلماء على جواز ا ی 


Si NGS CGE E لاد‎ SS 
) 2 الشك.'‎ 


حیوان وطیر وغیره » بین جوازها وغرعها . : 


وبعد ذلك يتم بيان اثر موقف ية الإسلاية على لفن فى العصور الإسلامية 
المختلفة » وقد تبدت هذه الآثار فى : 


= القر ل المزر قى رة > وعاصة فى ارات E‏ القيسم 
الجمالية» ومنها : البعد عن التجسيم وذلك بواسطة إهمال الظل والنور وقراعد 
المنظور أو البعد الثالث » وعدم مراعاة اللسسب التشرجية فى الرسوم الآدمية 
والحيوانية والطير » ما حعل للفن الإسلامى قيمة حاصة فى تاريخ الفنون . كما 


e TEE 
.. ... تی .۹ ۰و ا ئ‎ 
2 ا‎ 


أبدع اغنان المسلم فى الزخارف النباتية والمندسية والخطية (الأرابيسك) » كما 
برح فى الزخبارف المندسية وأشكافا من مريع ومستطيل ودائرة وام 


س الاهتمام بقن . الخطل والزحرفة اخطية خطية واشتقاق رده ضور من الخحل الكوفئى وسن 


نحل چ 

-٣‏ الوحدة العامة التى تميز الفنون الإسلامية › فعلى الرغم من تعدد العلرز الإسلامية 
فى الأقطار الإسلامية المخحتلفة إلا أن هناك وبحدهة عامة تيز هذه الفنون . ويرحع 
ذلك إلى سر العقيدة الإسلامية . | 


القيم التشكيلية للفن الإسلامى . 


ت TT‏ 
التعبير عن الح ركة والكتلة . وهو فى الفن الإسلامى يكاد يستعمل فى نمطين : الأول 
الخط المنحنى الذى يتجول ويدور بجرية فى مساحة الرحرفة » والشانى الخط امندسى 
الذى يعطى الإحساس بالاستقرار والبات والسكون . واللون ويؤدى فى الفن 
الإسلامى وظيفة +مالية كما نشاهد فى المنمنمات والتحف الزجاجية والخزف . والظل 
والنور وينشاً من خلال الزحرفة البارزة عن السطح » ويلعب الل والنور وظيفة 
جمالية تشكيلية تحقق التنوع الحمالى الخالص . 


٤٦ 


٠‏ قائمة باحاضرات والددوات مرتبة زمنيا 
ا 


Eres 
نحو فلسفة إسلامية لعل‎ 


ا 


 (AAYNNHe 
\AAVNTIYY حق الإعلام والتعليم فى الإسلام‎ 


قضية الإنتاج من منظور إسلامى AAAI:‏ 


الغزو الفكرى > وهم ام حقيتة 
مفاهيم أساسية فى التربية الإسلامية 


جمد اللأهدى عبد الحليم 


AAV 1-4 ) i 
دري ية راون ل‎ 

الأزهر رانعي ا 
شرل الفقه والعلوم الاجتماعية ٠ ٠٠‏ ) 
RS‏ ليم العوا صلاح عبد التعال ۱۹۸۸/۱۲/۲۰ 


AA 1/۲ 


(NAAN f° 


| 


١‏ |القيم الأحلاقية والعلوم الإنسانية 
فلسفة الفن فى الإسلام 
الاقتصاد الإسلامى بين دولة الأغنياء وجاملة الفقهاء 
ا لحضارة فريضة إسلامية 
الجذور التاريخية للأزمة الفكرية 
مقرر إسلامية المعرفة 


قضايا عملية متعلةة بتطبيق الشريعة الإإسلامية 


سنن الله فى الآفاق والأنفس 
آغاط الحياة الإسلامية وأثرحا فى الوتاية من الإدمان ومكافحته 


لبي ,يسس ج ست س س س ہیی 5 


إدارة اللعاء 
عبد اشادی النجار 


۲٢ |‏ |الدراسة التارجخية والمستقبلية فى التراث العربى الإسلامى 
٤‏ إأيام حل الكون الستة 


. ماذا عكن أن يقدم علم النفس للمسلمين‎ o 


إطبيعة الحسبةوشروط امحتسب 

۷ دور الؤسسات فى بناء تمع الإسلامى 

۸ إمنهج النظر العاصر فى تار يخ الإسلامی 

۹ ااسس الحضارة الإساامية فى العصر التبوى 

٠١‏ |الأبعاد الاقتصادية والإقليمية والعالمية لأزمة الخليج 


١‏ إمبداً التعددية فى الإسلام 


ECA 


-/۹0 
تراثنا الفكرى بين الشرع والعقل 
مفهوم التنمية فى الإسلام 
الركاة ونظم الضمان الاحتماعى 
إعادة بتاء شخحصية الإنسان المسلم بد الصبور شاهير 1 1141/1 
کیف تتعامل مع القرآن يوسف القرط ۹۹/7/1۸ 
EEE‏ 
الإسلام والتغيير الحضارى عبد الصبور مرزوق 


3 الأولويات الشرعية 


٠‏ االتصوف ودوره فى التغيير الاجتماعى 

٤١‏ أتصنيف العلوم من المنظور الإسلامى 

۷ ناهج العلوم الإنسانية ومشكلانها ‏ 
۸ إخو تأصيل علم الإنسان بين القرآن والسنة 


٩‏ االعلمانية (ورقة عمل) 

٠‏ نو علم إنسان إسلامى 

o4‏ کیف تعامل مع الواقع 

۲ه أضوابط استخحدام آليات الفكر الغربى بواسطة المسلمين 
٠٣‏ |التأصيل الإسلامى للعلوم الكونية 


٠‏ أعقلية الوهن (كتاب) 


إأدارة اللعاء 
جال الدين عطية 


أبو الوفا التفتازانى 


EEE 


إدارة اللقاء 


الإسلام بين العيادة والخلق | 
الثقافة الإسلامية ودورها فى تكوين المسلم المستنير 
الجديد فى المعحطط الغربى جاه امسلمين 

الإسلام والفنون التشكيلية ‏ 

فكر التنوير 9 العلمانيين والإسلاميين 

أدب الاحتلاف فى الإسلام 


MN-1 


EEA: 


( کتاب) 

النماذج المعرفية والأسفلة الكلية : أفكار وتصورات أولية 
حات من التقسير الحضارى للقرآن الكريم 

صياغة العلوح الاجتماعية صياغة إسلامية (كتاب) 


ECAR AE 


الحياة الفكرية بين عامين 


۸ إتطور مفهوم العلم فى المدارس الغربية . i) ٤‏ ارذ 1 A1۸‏ 
٩‏ إالتيارات الفكري الغريية المعاصرة وآثرها فى الشرق المسلم E‏ طه حابر العلوانى 1144/۲/۹ 
٠‏ ۷ |بتاء الشخحصية السلمة بين الإبداع والاتباع f‏ بد صلاح عبد المتعال 11 £/o‏ 1141 
١‏ أأسلمة العلوم .. أم تغريب الإسلام ؟ EEHEAE‏ 
۲ |الإساام حضارة : ۰ 


٤‏ ۷ الفکر الدینی عند الدکثور زکی ضحيب مود 
|القيم الإسلامية وإعادة بناء النظام الاقتصادذى فى الدول الإسلامية أع 2 ) جمعة 1.1۹ 
۷١ | ٠‏ إالستن الاجتماعية والتغيير الحضارى ٠.‏ أ أ ٠‏ 


144€ /o 


ای کا س ت د و ا و سے ی 2 


كشاف الموضوعات 


Ve: الإبداع‎ 

أدب الاحتلاف : ١إ“‏ 
الإدمان : ۲۲ 

أزمة الخليج : 2 

الأزمة الفكرية : ٠١‏ 
الأزهر : ٩‏ 

الإإسلام : ۵7 » ۵۹ ء ١‏ ء۲٢۷‏ 
إسلامية المعرفة : ۷ » 1۷ » ۷١١٦۳‏ 
الإسلاميون : 1٠‏ 

أصول الفقه : ١١‏ 
الإعلام : ۳ 

الاقتصاد الإسلامى : ١٤‏ 
الإنتاج : ٤‏ 

أيام حلت الكون : ۲٤‏ 
التاریخ : ۲٣۳‏ 

التاریخ الإسلامی : ۲۸ 
التبعية : ۷٠‏ 
حر 
E COA BR‏ 
الثربية الإسلامية : ٦‏ 
تصنيف العلوم : ٤)٦‏ 


go: التصرف‎ 


تطبيق الشريعة الإسلامية : ٠۹ » ١١‏ 


٣١ : القعددية‎ 
AT ۳ : التعليم‎ 
۷١ : التغريب‎ 

التغيير الاجتماغى : 4٠‏ 
التغيير الحضارى : ۷١ » ٤۲‏ 
التفسير ٠3:‏ 

الکشیف : ۱۸ 

التنمية : ۳۷ 

“٠ : التنوير‎ 

الثقافة الإسلامية : ۷ه 
اسلىسبة : ۲٦‏ 

الحضارة : د١‏ » ٦٥‏ »۷۲ 
الحضارة الإسلامية : ۲۹ 
الياة الإسلامية : ۲۲ 
الحياة الفكرية : ٦۷‏ 
الخلق : ٦ه‏ 

الدول الإسلامية : ۷١‏ 
الزکاة : ۳۸ 

زکی محیب محمود : ۷٤‏ 
السنة النبوية : ۸ » ٦٣‏ 
السئن : ۲١‏ 


السنن الاجتماعية : ۷١‏ 


شخحصية المسلم : ۳۹ > .۷ 


الشرق المسلم : ٦۹‏ 

>١١ ١۸١١ : الشريعة الإسلامية‎ 
T1 ¢ 1۹4 
٤ 


الضمان الاجتماعی : ۳۸ 
العبادة : ٠٦‏ 

العصر النبوی : ۲۹ 

۳١ : العقل‎ 

عملية الوهن : ٠<١‏ 

العلم : 1۸ 

علم الإنسان : 0A۸‏ 
علم التاريخ : ٦۲‏ 

علم النقس Yê?‏ 
العلمانية : ٤۹‏ 

٠٠ : العلمانيون‎ 

٣١ : العلوم‎ 

العلوم الاجتماعية : ٠٦ ٠ ٠١‏ 
العلوم الإنسانية : ٤١ » ٠١‏ 
العلوم الشرعية : ۲١‏ 
العلوم الكونية : ٣ه‏ 

الغزو الفكرى o:‏ 

غير المسلمين : ٤ه‏ 
الفقهاء : ١ ٤‏ 

الفكر الدينى : ۷٤‏ 


1۹ ۰ 3۸: ٥۸) ٥۲ : الفکر الغربی‎ 


فلسفة الفن : ١١‏ 

٠٩ : الفنون التشكيلية‎ 
٠ ۸» ١ : القانون‎ 

القرآن الكريم : 1۸ › 1٥ » 4١‏ 
الق 

القيم الأحلاقية : ١١‏ 

القيم الإأإسلامية : ۷١‏ 
الكون 7 £ 

الحتمع الإسلامى : ۲۷ » ٤ه‏ 
اس ا 4 
VTEC‏ 
hE EON,‏ 

اللسلمون : ٥‏ › 0۷ )۵۸ 
المشار كة : ٤ه‏ 

٤۳ : الملصطلح‎ 

مقرر إسلامية المعرفة : ١١۷‏ 
المکانر : ۱۸ 

٤۷ : المناهج‎ 

المۇسسات : ۲۷ 

النظام الاقتصادى : ۷١‏ 
النماذج المعرفية : ٠٤‏ 
الراقع : o۹‏ 

الولايات العامة : ٤ه‏ 


شاف المشار کن 


كان هم إسهام بالتعقيب أو التعليق أو التساؤل فى الحاضرات والندرات المدرجة 
بالقائمة السابقة . 

رتب الأسماء هجائيا »راهلت كلمة راي ٠‏ رأداة التعريف ؤال من الرتيبا: 
الرقم احصور بين هلاليتين ( ) يدل على أن صاحب الاسم قد تولى تقديم رإدارة 
امحاضرة أو الندوة التى يشير إليها الرقم . 

الرقم احصور بين معقوفتين [ ] يدل على أن صاحب الاسم هو الحاضر الذى قدم 
الحاضرة أو الندوة التى يشير إليها الرقم . 

التساؤل فى الحاضرة أو الندوة التى يشير إليها الرقم . 


o. E 

٠٤٠) ١١ » ٤١ : إبراهيم البيومى‎ 

أحمد بهجت : (۳) ۰ 

أحمد الترجرى : (5۷) ' 

› ۲۸ › ]۲۳[ : امد صدقی الدجانی‎ 
) 1T e 14 t [oY] 

أحمد عبد | لله : 4۱ o‏ 

» 4۳ ۰ ۲۱ » ۱۷ : أحمد فواد باشا‎ 
«o4 [orto cA c1 

امد کیال ابر اد : [۱۹] 

» ٩ » ]٦[ : أحمد المهدى عبد الحليم‎ 
Ac[(TIeTIc T11. 
CTA Eco i al\ 
YY] 

أماء سيف الشربیئى : ٥٥١ ›» ٥۲‏ 

إماعيل الفاروقى : ]٦٦[‏ 

» ۱۹۰۱٦ › ۱١ : توفیق الشاوی‎ 
Teco TACT 

حاد احق على حاد الحق : ]٦١ » ٩[‏ 

حعفر شيخ إدريس : ]٤۷[‏ 

›» ٤( » ]۲ › ١[ : مال الدين عطية‎ 
cT] [1° A1. (Y 
[IA¢+¢IY¢+(O“ D10 ¢ (8) 
cCTE)DcTTe (TI ¢1) 
CYT TA (Veo 


c0۰] ($4 Toc tا‎ 
YT «oY ¢ [o1 
۳۱ ۴۳۰ ۲۲ › ۲۱١ : مال سلطان‎ 


o£ ۳ › 0۲ › 44۹ : حازم سام‎ 
Y٠ 
۱۷ ١ ۱١۰ : حامد طاهر‎ 


حامد الموصلى : ٤٩‏ » ١ه‏ 


حسن الشافعی : ۲۱١‏ ۰ ۲۸ > (۳۸) » 


Yéicoo cole ل4‎ 


ه٠‎ » ]۲٤١[ » ۲١ : حسن عطية‎ 


حسین مۇنس : [۲۹] 


TE O ai 

٤٤٤٥ ۳١ › ۲۸ : رفعت العوضی‎ 

زغلول راغب النجار : ]۳١[‏ 

» ۲٣ ۰ ۲۳ ۰ ۲۱ : ز کی |سماعیل‎ 
[SA <+ (TS) TY 1 

4۲١۱٦۰۱١ ۰ ۱ ٤ : زکریا مطر‎ 

۷١» 1٦ »› ٤٥ : زهیرة عابدین‎ 

» ٠١١۱٤ » ۸ : زیدان ابو المکارم‎ 
Vict e OYA 

زيدنب عبد العريز : Vo ¢ ١١‏ 

زينب عطية : [۱۸] 

سعید إماعیل على : 4٩ ۰ ۳۲ » ]٦[‏ 

سعید عبد الفتاح عاشور : ۲۱ ۰ ۲۸» 


۳۲ 

سلمطان أبر على : ]٤[‏ 

سلیمان الخطیب : ۱۳ » ۲۱ 

سید دسوقی : ۲۱ » ٦٤‏ [7°] 

السيد رزق الطويل : “١ › ٠١‏ 

YI Yolo : سيف عبد الشتاح‎ 
VUE AE ECE] 

شعیب الغباشی : ٣ه‏ » ده 

صافیناز کاظم : ۲۷ › ۷۳ 

۷١٠١ ٩٤ » ٥۵ : صلاح إسماعيل‎ 

١ > )١١( > ۸ : صلاح عبد المتعال‎ ٠ 
“(foc EiYT < (TV) YTV e T° 
VFToVs coco co) 

ضياء الدين سردار : ]۷١[‏ _ 

» ۲۲ ۰ ۲۰ ۰ ۸: طارق البشری‎ 
«(0) F4 [YA < YY] + 
(VY) < 1Y + [o] 

طه حابر العلوانى : ۷7 ء ١ ]1١‏ ۱۷ > 

)(7۹( 

. ٦٤ ٠ ٤٩۹ : عبد الحليم إبراهيم‎ 

عبد الحليم أبو شقة : ٤١[‏ » ۷۳] 

عبد الحليم عرويس : ١١۷‏ 4 

» ۲۲ ۰۱۹ : عبد الحلیم محمود‎ 
o1 cT TA ce FY «[¥°] 

عبد اخمید البعلی : ۳۸ ۰ ۳۹ ٠‏ ١٤ء‏ 


o۹ 


foV]< (0) «oo (oY «o! 
» 0۸ >) ۲۷ » ۲۱ : عبد اسخبیر عملا‎ 
1 

عبد الرمن یسری : ۲۷7 » ]۷١‏ 

عبد الستار محمد على نوير : ٠١ ٠ ١‏ 
عبد الصبرر شاهین : ۳۹[7] 

عبد الصبور مرزوق : ٠١[‏ + ١؟]‏ 
عبد الفتاح بركة : ]١١[‏ 

عېد القادر سید امد : ٦‏ ۰ ۳۹ 

١ ٠ ٠١ > ١۳ : عبد المعطى بيرم‎ 

عبد المنعم أبو الفضل : ۲۳ »› ٤١‏ 
عبد المادی أبر ريدة : ١ ١۳‏ ۳؟ »> 

2 

عبد اهادى النجار : ؟ > )١۲(‏ » 

۲1 ء٦‎ 
ء‎ ٠١ >» ]٤4[ : عبد الوهاب المسيرى‎ 
cT [Se] cT < (OT) co! 
o ¢V1 c1] 1۸ 
›) ۲۳٤٤١ ۳١ › ۳۰ : عشمالن حسین‎ 
OR ¢ o1 cf t [TA] 

۴١ ۲ ۲١ ¿ ۸ : على جمعة حمد‎ 
ol coef“ [Ee YY 
CAY (Ts oa cof) oY 
Ac (T3 e Te c1) ¢ [TY] 
VT ¢ (Ye) (Y4 ¢ (YT ¥1) 


علی قطب : ۲۲ ۲ 4۸ ۰ ۰۵۷ ۷۰ 
علی حى الدین قرة داغی : ۲ › ۰إ 
ال ل ۲ 


1۸۰ ٦٦+ 1٤ ٠ 1۲ : عمر الفاروق‎ 


عنایات الحکیم : 1 › ٠١‏ 
عرض مغمدعرض : ]۲٣[‏ 
فاصلمة إسماعيل : Te Y4‏ 


فپمی هویدی : ۳ )۰۸ ٩۱‏ ۰ 
فؤاد السيعد : ٠ ٤‏ أ" 


٦٦ ٠ ٦٤ : فاد السعيد‎ 

فو قبة حسین : ۲۰ ¿ A0 ۳۲ C۲‏ 

۲٤ ٤ ۲۱ : کارم غنيم‎ 

لیلی عنان : ٤۱‏ ۷۳۰ 

جسن عبد الناظر : ۲ ٠٠١ ٠‏ 

٤ ٤ ۰ ه٣‎ : محفوظ غزام‎ 

EE E 

حمد رأفت عغمان : ۲۷ › ٤۱١‏ 

محمد سراج : é4‏ | (2۷) › 
4 

٠ ٩ » )۸( » ١ : حمد سليم العرا‎ 
CO oe YD“ [11] 
(T) (YT 1] 


ا 


ف قىة حسپن : ۰ › 1 ۳ › SA‏ 


1١ ٠ ۲١ : محمد السيد التنه‎ 

» ۲٤٣ ١ ۲۰ : حمد شوقی الشنجری‎ 
٥ 

حمد عبد الستار نصار : )٠١(‏ 

عمد عبد المنعم أبو الفضل : ٣ه‏ 
1١‏ 

مك ك شاد :ا2 ۲ 

محمد عبده صیام : ۳۲ › ٥۳ › ]٤٦[‏ 

›) ۱۳۰١۱١۱) ۸ ۰ ٩: محمد عمارة‎ 
(Y1)+¢1°* <11 (o) ec\$ 
c[(TT]c (TIN TY. 
(S$) TAC (TD e ¢ (۳ ٗ( 


Cfo foctftofYo 


C[A1]+(O)c oY col co. 
“۳<+ 11 e (71) [7°] (°۹) 
CVScTAcMAcTTeNE e 
(۷ 
› ۲١ ۰ ]۲۰[ ۰ ۱۳ : محمد الغرالی‎ 
‘tét c [TI] To cC fTTT1 YY 
[o1 ]cooecoY co. cC £7 
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إصدارات المعهد العالمى للفكر الإسلامى 


ا - سلسسلة إسلامية ا معرفة : 
- إسلامية المعرفة : المبادئ وخطة العمل » الطبعة الثانية» ۱٤۰٩‏ ه/ ٩۱۹۸م‏ . 
- الوجيز فى إسلامية المعرفة: المبادئ العامة وخطة العمل مع أوراق العمل لمؤتمرات الفكر 
الاسلامی » الطبعة الأولی» ۱٤١۷‏ ه/ ۹۸۷٠م E‏ 
(الطبعة الثانية ستصدر فريباً) . 
- نحو نظام نقدى عادل؛ للدكتور محمد عمر شابراء ترجمة عن الإنجليزية سيد محمد 
سكر» وراجعه الدكترر رنيق اللصرى» الكتاب الحائز على جائزة املك فيصل العالمية لعام 
٠‏ ه/ ١۱۹۹م‏ الطبعة الثاللة (منغحة ومزيدة)» ۱٤۱۲‏ ه/ ۱۹۹۲م . 
- لحو علم الإنسان الإسلامى؛ للدكتور أكبر صلاح الدين أحمد» ترجمة عن الإجليزية 
الدأكتور عبد الغنى خحلف اللهء الطبعة الآرلى» (دار البشير/ عمان الأردن) 
۰هھ/ 1 1۹م. 
- مدظمة المؤتر الإسلامى ٠‏ للدكتور عبد الله الأحسن»› رجمة عن لازي ةالدكتور عبد 
العزیز الفاثزء الطبعة الأولی» ۱۰٤۱ه/۱۹۸۹م.‏ 
- ترائنا الفکری › e E‏ الط عة اللانية» (منتحة ومسزيدة) 
۲ هھ/ ۱۹٩۱‏ م. 
- مدخحل إلى إسلامية المعرفة : مع ممخطط لإسلامية علم التاريخ ٠‏ ا 
خحليل ٠‏ الطبعة الثانية (منفحة ومزيدة)» ۲ھ .مم 
- إصلاح الفكر الإسلامی» للدکترر طه جاب العلرانى» العلبعة الأولی ۱٤۱۲‏ ه/ ۱۹۹۱م 


ثانياً - سلسلة إسلامية الثقافة : 3 ١‏ 
- دليل مكتبة الأسرة السلمةء I OEE‏ الطبعة ١‏ 
الأولىء ١١١٠ه/‏ ١۱۹۸م‏ الطبعة العابة (ملقحة و E‏ 
الإسلامی / الریاض ۱۲٤۱ه/‏ ۱۹۹۲م. 
- الصحرة الإسلامية بين الجحود والتطرف. للدكتور يوسف القرضارى (بإذن من رثاسة 
المحاكم الشرعية بقطر)» ۰۸٤۱ھ/۱۹۸۸م.‏ 


ثالثاً - سلسلة قضايا الفكر الإسلامى : 
ا 1/A SS‏ (الطبعة ‏ 
الثانية ستصدر قريا).. . 


- أدب الاخحتلاف فى الإسلام» للدكتور طه جابر العلوانى » (بإذن من رثامة ااا 
- بقطر)» الطبعة اللخامسة (منقحة ومزيدة) ۱٤۱۳‏ ه/ ۱۹۹۲م . 

- الإسلام رالتنمية الاجتماعية» للدكتور محسن عبدالحميد الطبعة الشانية؛ 
۲ ه`ھ/ 1۹۹۲م. 

- كيف نتعامل ممع السنة التبوية : معالم وضوابط» اللدكتور يزسف القرضاوى» الطبعة الثانية 
ححا ۰م 

- كيف نتحامل مع القرآن: مدارسة مع الشيخ محمد الغزالى أجراها الأستاذ عمر عبيد 
حة» الطبعة الثاني ۱٤۱۲‏ ه/ ۱۹۹۲ م. 

- مراجعات فى الفكر والدعوة والحركة» ا 
۹1/۲ م 


رابعا - سللة المنهجية الإسلامية : 


- أزمة العقل المسلم» للدكتور عبد اميد أبو سليمان» الطبعة الأرلی ۱۲٤۱ه/‏ ۱۹۹۱م . 


- النهجية الإسلامية والعلوم السلوكية والتربوية : أعمال المزتر العالمى الرابع للفكر 
الإسلامى» الجزء الأول: المعرفة والمنهجيةء الطبعة الأولی» ۱٤۱۱‏ ه/ ۱۹۹۰م . 

الجزء الثانى : منهجية العلوم الإسلامية » الطبعة الأرلی ۱٤۱۳‏ ه/ ۱۹۹۲٠م.‏ 

ا لحزء الثالث : منهجية العلوم التربوية والنفسية› اللبعة الأولی ۱۳٤۱ھ‏ / ۱۹۹۲م. 

- معالم المنهج الإسلامى. للدكتور محمد عمارة» الطبعة الثانيةء ۱٤۱۲‏ ھ/ ۱۹۹۱م . 


خامباً - سلسلة أبحاث علمية: 


- أصول الفقه الإسلامى : منهج بحث ومعرفة؛ للد کتور طه جار العلوانى › الطبعة الأولى› 
PAA /AEA‏ 


) - التفكر من المشاهدة الف الشهود› للدكتور سالك بدری»› الطبعةالأولى (دار الوفاء- 


القاهرة› مصر)ء ۲ ه/ ۹۱م 


AR DE 
yT 
: سابعاً - سلسلة رسائل إسلامية المعرفة‎ 


- نحواطر فى الأزمة الفكرية رالمأزق الحضارى للأمة الإسلامية› للدکتور طه جابر العلوانیء 
الطبعة الأرلی ۱۹۰۹ ه/ ۱۹۸۹م . 


ص نظام الإسلام العقائدى فى العصر الحديث› للأستاذ محمد المبارك الطبعة الأرلىء 
۹ ھ/ ۱۹۸4م . 
- الأسس الإسلامية للعلم؛ (مترجماً عن الانجليزية)» .للدكترر محمد معينْ صديقى» الطبعة 
الارلی» ۰۹٤۱ہ/1۹۸۹م, ٠‏ 
- قضبية المنهجية فى الفكر اللإسلامى. للدكتور عبد الحميد أبو سليمان الطبعة الأرلىء 
می» للدکتر ہو 
۹ هھ/ 1۹۸4م . 
- صياغة العلوم صياغة إسلامية» للدكتور اسماعيل الغاروقى » الطبخة الأولى» 
۹ ھھ/ 1۹4۹ م. 


- أزمة التعليم المحاصر وحلولها الإسلاميةء للدکتور زغلول رامشب الشجار»ء الطبعة الأولى 
SHE‏ ۰م. 


امنا - سلسلة الرسائل الحامعية : 


- نظرية المقاصد عند الإمام الشاطبى E ER O‏ 
المغسرب» ١١١١ه/‏ ١۱۹۹م‏ الدارالسالبة للكتاب الإسللامى - الرياض 
۲ھ .مم 

- الخطاب العربى المعاصر: فراءة نقدية فى مفاهيم النهمضة والتقدم رالا 
(14AY-14¥A)‏ للأستاذ نادى إسساعيل» الطبعة الشانية (منقحة ومزيدة)› 
۲ ھAھ/‏ 1۹م . 
- منهج البحث الاجتماعى بين الوضعية رالمعيارية» E‏ 
الثانيةء ۱۲٤۵۱ھ/۱۹۹۱م.‏ 

-المقاصد العامة للشريعة : للدكتور يوسف العالم» الطبعة الأولی» ۱۲ ٤۱ه/‏ 1۹۹۱م. 
س التنمية السياسية المعاصرة: دراسة نقدية مقارنة فى ضوء المنظور ا لحضارى الإسلامى» 

للاستاذ نصر محمد عارف الطبعة الأولی» ۱۳٤۱ه/‏ ۱۹۹۲م . 


تاسعاً - سلسلة الأدلة والكشافات : 
- الكشاف الاقتصادى لآيات القرآن الكريم » للأستاذ سحى الدين عطبة» الطبعة الأرلى» 
۲ ھ/ ۱۹۹۱م . 

- الفكر الثربورى الإإسلاس› للأستاذ محى الدين عطية› الطبعة الثانية (منقحة ومزيدة) 
۲ م/م . : 
- الكشاف الموضوعى لأحاديث صحيح البخارى؛ باذج الاين م الطبعة 
الأولی» ۱۲٤۱ه/۱۹۹۲م.‏ 

- قائمة مختارة حول المعرفة والغكر وا منهج راللقافة والحضارة» ET‏ 
الطبعة الأرلی ۱۳٤۱ه/‏ ۱۹۹۲م. 


الموزعون الممتمدون لنشورات المعهد العالمى للفكر الإسلامى 


المكتب العربى التسحد خدمات الکتاب اللإسلای 
Islamic Book Service United Arab Bureau‏ 
W. Washington St. P.O Box 4059‏ 10900 
Indianapolis, IN 46231 U.A.S. Alexandria, YA 22303, U.S.A.‏ 
Tel: (317) 839-9248 Tel: (703) 329-6333‏ 


Fax: (317) 839-2511 Fax: (703) 329-8052 


المؤسسة الإسلامية حدمات الإعلام الإسلامى 


Muslim Information Services The Islamic Foundation 


233 Seven Sister Rd. Markfield Da'wah Centre, Ruhy Lane 
London N4 2DA, U.K. Markfield, LeiceslelE6 ORN, U.K. 
Tel: (44-71) 272-10 Tel: (44-530) 244-944 / 45 


Fax: (44-71) 272-34 Fox: (44-530) 244-946 


المملكة العربية السعودية : المملكة الأردنية الهاشمة : 


الدار العالية للكتاب الإأملامى العهد المالى للفكر اللإسلاى 
ص .ب : ۵۵۱۹۵ الرياض : ١١١۳١‏ ص. ب : ۹٤۸٩‏ -عمان ` 
تليفون: 1-465-0818 (966) ۰ تلفرن: 6-639992 (962) 
فاكس : 1-463-3489 (966) فاكس: 6-611420 (962) 


لستان : المرب : 


الكثب المرب المححد دار الأمان للتشر رالتوزيع 

ص . ب : 135888 پیروت 4 زنفة المأمرنية 

تليفون: 807779 الرباط 

تیلکس : € 21665 ٿليغون: 723276 (212-7) 


2 : الهند‎ ٠ مصر‎ 
Genuine Publications & Meia (Pvt.} Lid. النها والنشر والتوزي‎ 
P.O. Box 9725 Jamia Nager e e 8 
New Delhi 100 025 India (202) 391368 لون‎ 


Tel: (1-11) 630-989 


Fax: (91-11) 684-1104 )202( 340-9520 : فاكس‎ 
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وی س سن 


یھ د اس ا کے ا 


المحهد العالمىللانڪراللای 


المعهد العالمي للفكر الإسلامي مؤسسة فكرية إسلامية ثقافية مستقلة 
ك ألمتحدة ة الأمريكية في مطلع الفرن الخامس 


عشر الهجري (١١١١ه‏ م لتقل على : 


توفير الرؤية الإسلامية الشاملةء في تأصيل قصابا الإسلام الكلية 

وتوضيحهاء وربط الجزئيات والفرو ع بالكليات والمقاصد والغايات 

الاسلامية العامة. 

استعادة الهو ية الفكرية والثقافية والحضارية للامة الاسلاميةء من 
خلال جهود إسلامية العلوم الانسانية والاجتماعية, ومعالجة قال 

لفكر الاسلافي 

إصلا ح مناهج ب الفكر الإسلامي ا N‏ الأمة من استئناف 

ا الإسلامية ودورها في توجيه مسيرة الحضارة الإنسانية 

وترشيدها وربطها بقيم الإسلام وغايانه. 


ويستعين المعهد لتحفيق أهدافه بوسائل عديدة منها: 


AON EN Se EEE 
۰ E E 
تة الور اعات اة و اا ا ال‎ 


وللمعهد عدد من المكانب والفروع في كثير من العواصم 
والاسلامية وغيرها سان من خالا “انه اة كما ا 
انفاقات للتعاو ن العلمي المشذرك مع عدد من الجامعات العربية الاسلامية 
والغربية وغيرها في مختلف أنحاء العالد. 


The tnteruaionat Tetitute Of Blamic Thought 
553 Cirive Street (P.(F, Box 6Y) 
Herndon, VA 22070-4705 U.S.A 

Tel: FON AFL 
Lis: 20 71-3033 
Fels: 01153 THT WASH 


هذا الکتاب 


عون كشيرة مرت مبذ الانطلاقة الأولى لمدرسة (إسلامية المعرفة» 


لبت خلاها أنها مدرسة فكرية ذات طابع معرفي أصيل › فلا هي تيار 
ای و 9 اي او ی ا ی اریت ی 
فیا الإسهامات والجهود › ولا تدعي احتكار الحقيقة أو احواء 
الإسلام وإغا ترى أنها جزء من كيان الأمة المععدد المكونات وقد 
انشغل المتمسوت هذه المدرسة › والمؤمنسون بهسا بسالبحث ې قضا یسا 
û‏ والفكر والعلم والفلسفة ایکون مدرسة شامخة البناءء راسسخة 


a‏ القواعد علميا ومنهجيا ‏ واليوم تدحو المدرسة نحوا قديما جديدا بطرح 


"قضايا اشكالية " شغلت العقل المسلم » وتشغله حى الآن › للحوار 
برؤية وعدظور جديد » مضل قمة إسهام مدرسة إسلامية المعرفة في 
مسائل اجتماعية تمس حياتنا اليومية »كالفقه والشريعة والةاث 
والتاريخ » والربية والتعليم » والاقنصاد » وقضايا المرأة والفنون. 


ahs ii: dhs: E,‏ ن 


